अथम संस्करण--- १९४१ 
द्वितीय संस्करण--१६५० 


मूल्य ॥॥ ) 


बकरे 
मुद्रक--मशिशकर मालवीय, प्रभात प्रेस, प्रयाग 


वक्तव्य 

भारतीय दशनशांसत्र का यह इतिहास एकेडेमी ने सन्‌ १६४१ में 
प्रकाशित किया था। भारतीय दार्शनिक विचारधाराश्रों के क्रम-वद्ध 
अध्ययन के लिये यह ग्रन्थ अत्यन्त उपयोगी सिद्ध हुआ है। 

प्रस्तुत संस्करण में इस पुस्तक की रूपरेखा ओर विपय-वस्तु में 
बहुत अधिक संशोधन और परिवद्धन हो गया है | इसके मूल-लेखक 
तो डा० देवराज हैं, क़रिन्तु इस संस्करण में डा० रामानन्द तिवारी 
शात्नी के सहयोग से विपयवस्त॒ में पर्याप्त विस्तार हुआ है। रामाजुज के 
परवर्ती वैष्णव-सम्प्रदायों तया शेब-शाक्त दशनों पर दो स्वतन्त्र श्रध्याय 
दे दिये गये हैं श्रीर श्रंत में एक परिशिष्ट जोड़ दिया गया है जिसमें 
वेदांत के कुछ ऐसे आचारयों का वर्णन है, जिनका उल्लेख पहले 
संक्तरण में नहीं था | बौद्ध तथा जैन दशेन के विवेचन में मूल्यवान नई 
सामग्री का उपयोग हुआ है। न्याय और वैशेषिक दर्शनों छा परिचय 
भी श्रघिक विस्तृत रूप में दिया गया है | 

हमें विश्वास है कि यह्द संस्करण विद्यार्थि यो तथा साधारण पाठकों 
के लिये पहले की श्रपेक्षा और श्रधिक उपयोगी सिद्ध होगा। 


धीरेन्द्र वर्मा 
मंत्री, हिंदुस्तानों एकेडमी 


लेखके के सम्मान्य गुद 
श्रद्धेय प्रो० रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे 
भूतपूर्व श्रध्यक्त, दर्शन-विभाग, प्रयाग विश्वविद्यालय 
तथा 
पूवलेखक के पूज्य आचार्य महामहोपाध्याय 
स्त्र० पं० बालक्ृप्ण मिश्र 
भूतपूर्व पिंसिपल, ओरियंटल कालिज, काशी विश्वविद्यालय 
को 


सादर सविनय समर्पित 


, . भारतीय दशन शात्र का इतिहांस! का यह दूसरा संस्करण पाठकों 
के हाथों में है | प्रायः दो बंप, पूर्व जब. हिंदुस्तानी एंकेडेमी ने .मुमे 
सूचना दी कि पुस्तक को दूसरा संस्करण अपेक्षित हे तो में चढ़े असं- 
मंजेस में पड़ गया । बिना संशोधनं-परिवधन के पुरुतंक छपाना अभीष्ट- 
न था, और.वैसा करने का मुके' अवकाश . न थां ।.इसे संकट में मैंने 
अपने मित्रे डॉ० रामानंद तिवारी से प्रार्थना को कि वे पुस्तक को दूसरे 


संस्करण के लिए तैयार कर दे.। तिवारी जी ने उदारता .श्रौंर स्नेहंबश 
स्वीकार कर लियां | इसके लिये.में उनका चिर-आभारी हूँ। 
<. . पुस्तक में संशोधन की अ्रपेक्षा पेरिवधन ही अंधिक हुश्रा,है; पूव 
प्रेथ में महत्वपूण संशोधन प्रस्तुत लेखक ने ही किये हैँं। उंदाहरण के 
'लिये बौद्ध-दाशनिक संप्रदायों वाला अध्याय फिर से लिखा गया है, तथा 
जैन दंशन 'में “स्थादवोद' पर एवं वैशेषिक में सामान्य! परदाय पर 
'पूबलिखित अंशों में संशोधन किये गये हूँ।' प्रथम, भाग 'में. “चार्वाक 
दशन? तथा भूमिका! में कई परिवधन तिवारी,जी द्वारा, किये गये हैं । 
होप अंध अंयम संत्करण की आवृत्ति ही है। 
दूसरे भांग में विस्तृत परिवर्धन हुआ है | पूल संस्करण में रामानुज 
के बाद के वैष्णव संप्रदायों पर एंक उंक्षिप्त-सा. परिशिष्ट दे दिया 
गया था और शब-शाक्त दशनों पर उत्तना भी “नहीं ।. इस संस्करण में 
इन विपयों पर दो स्वतंत्र अध्याय दिये.गये हैं। इसके अतिरिक्त न्याव- 
वैशेषिक दशनों का परिचय अधिक विस्तृत कर दियां गया है और उन्हें 
विशद्‌ रूप में अलेग-अलग प्रतिपादित किया. गया ई। सांस्य से अलग 
योग-दशन का विस्तृत निरूपण भी इस संस्करण की विशेषता है | सामा- 
देवारी जी की नेदिक-घा्मिकं ग्मिदसि उंस्तुतत लेखक की विशुद 
तक-हृ्टि की पूरक सिद्ध “हुई है, किससे पुस्तक को लोन हुआ है। * 


हो 


दोनों लेखकों की दृष्टियों में भ्निवाय अ्रन्तर है; इससे जहाँ ग्रंथ 
की एकस्वरता अर्थात्‌ मूल्यांकन एवं गौरव की समानता में व्याघात 
पड़ता है वहाँ यह लाभ भी होता 8 कि पाठकों को दो भिन्न दृष्टिकोणों 
का परिचय मिल जाता है | ( इसीलिए तिवारी जी तथा अपने द्वारा 
किये हुए. संशो घन-परिवर्धनों का अलग-अलग उल्लेख अपेक्षित हुआ ।) 
जहाँ में यह स्वीकार करने को तैयार नहीं कि प्राचीन भारतीय संस्कृति 
का मुझे किसी से कम गव है, श्रथवा उसमें मुके किसों से कम ममत्व 
है, वहाँ में मानता हूँ कि आज के युग में हम उस संस्कृति को दी 
पकड़ कर नहीं बैठे रह सकते । जिस प्रकार कालिदास के प्रेमी होने का 
यह अथ नहीं कि आज हम स्वतंत्र नया काव्य न लिखें, उसी प्रकार 
प्राचीन दर्शनों तथा अन्य सांस्कृतिक परंपराओ्रों के प्रेम ओर उचित गव॑ 
का यह मतलब नहीं कि आज हम युगो चित नवीन दर्शनों एवं परंपराश्रों 
का निर्माण न करें | सच पूछो तो एक राष्ट्र या जाति के जीवित 
होने का सबूत ही यह है कि वह प्रत्येक वौद्धिक-सांस्कृतिक क्षेत्र में नये 
प्रयोग करती हुई नयी परंपराएँ विकसित करती रहे | इस दृष्टि से योरप 
के देश वस्तुतः जीवित कहे जा सकते हैं | वहाँ जहाँ इब्सन श्रौर वर्नाडशा 
ने नाठकों के क्षेत्र में नयी परंपर। को प्रतिष्ठित किया वहां इलियट, 
मार्तेल प्र आदि लेखकों ने काव्य तथा उपन्यास न्षेत्रों में क्रांतिकारी 
प्रयोग किये । इसी प्रकार दशन के क्षेत्र में रसेल, बिट गैस्सूटाइन आदि 
ने क्रान्ति उपस्थित की है। बोद्धिक दृष्टि से जीवित जाति पुरानी युक्तियों 
और मान्यताश्रों को दुहराती नहीं ( जैसा कि काशी की पंडित मंडली 
सदियों से करती आयी है ), इसके विपरीत मानव-जाति के बढ़ते हुए 
शान और अ्रनुभव के आलोक में वह नये प्रश्न उठाती और उन पर 
नये ढंग से विचार करती है । रुपष्ट हो नये प्रयोग करने का अर्थ योरप 
की त्यक्त या प्रचलित परंपराश्नों की नकल नहीं है| 


रामानुज के कुछ पूर्व से ही हिन्दू दर्शन को प्रगति शिगिल पड़ 
गयी । इसका एक कारण हमारे देश से बौद्ध धमं का लोप होना भी 


5] 


धथ्या | वौद्ध विरोधियों के अ्रभाव में हिन्दू विचारकों की तक-बुद्धि क्रमशः 
अपनी सप्राणता खोती गयी | इस दृष्टि से आज .भारतवर्प में वोद्ध धर्म 
का पुनरुत्यान हमारी संस्कृति के लिये श्रेयल्कर सिद्ध हों सकता है। 
चौद्ध दर्शन वतमान “पाज़िटिविज्मम” के भी निकट है। 

पुस्तक की भूमिका में दशन का सामान्य परिचय पश्चिमी ढंग से 
दे दिया गया था जिसका ओऔदचित्य संदिग्ध था; इस संस्करण में भारतीय 
दर्शन की विशेषताओं का भी विशद्‌ उल्लेख किया गया है। अनिवार्य 
रूप में पहले संस्करण की छाप प्रस्तुत संस्करण पर रह ही गयी है । 

प्रथम संस्करण में महामद्योपाध्याय पं० गोपीनाथ जी का सुंदर 
'प्राककथन था जिसमें प्रोत्साहन देने वाली प्रशंसा के अतिरिक्त पुस्तक की 
'दो-एक कमियों का संकेत भी था । इस संस्करण में उन कमियों को दूर 
करने का प्रयक्ष किया गया है। आशा है श्रपने वर्तमान रूप में यह 
+इतिददास” विद्वानों को रचिकर लगेगा | 

पूर्व संस्करण तैयार करते समय और उसके वाद डॉ० मंगलदेव 
'शाज्री, पं० श्रमरनाथ का तथा मद्दामहोपाध्याय पं? गोपीनाथ कविराज 
से लेखक को जो प्रोत्ताहन मिला था उसके लिये वह उनका चिर कृतज्ञ 
रहेगा + 

पुस्तक की विपय-वल्तु में श्रव भी जो कमियाँ रह गयी हैं उनका 
दायित्व प्रस्दुत लेखक पर है; पूव उंस्करण की श्रपेक्षा से उसमें ज 
ऊुछ श्रच्छाइयोँ दिखायी देती हूँ उनका श्रय मेरे मित्र॒ तिवारी जी को 
है| उन्हें घन्यवाद देने के वदले में सिफ्र इतना कह दूँ कि उन्हीं के 
सहयोग से यह दूसरा संस्करण संभव हुआ है । 

लखनऊ 


२० अगत्त, १६५० देवराज 


भू मिकां-दशनशासत्र की आवश्यकता - दशनशात्त्र क्या है |--- 
दशनशात्त्र और विभिन्न विज्ञान--दर्शनशास्र की शाखाएँ--भारतीय 
दशन का विक्रास क्रम - वैदिक घुग--विच्छेद शर समन्वय का युग--- 
दशनों का युग--आध्यात्मिक्ता श्र व्यावदह्यस्किता--दशन, आचार- 
शात्र तथा घेमशार्र "का समनन्‍्वय--आरशावाद _ या मनिराशावाद--- 
मोक्ष-शान” की महिमा-मतभेद--साधंना की . एकंता-- 
संगीतमबता | _. . (प० २-३१ ) 

पहला अध्याय-अब्प्वेंद--ऋग्वेद को ऋचाएं; ऋग्वेद क्‍यों 
पढ़; ऋग्वेद का समय; ऋग्वेद का परिचय; ऋन्‍्वेद का बाह्य आकार; 
ऋग्वेद को विपय-वस्तु; ऋग्वेद के देवता; बदण; सौर-मंडल के 
देवता; ऊपा; इन्द्र; अग्नि; एक-देववाद की ओर; नासंदीय-यक्त; 


पुद्दप- 'पृत्क >प डे ५ ग ल्‍ श 2377 9६%: ४४ (है ( म-प १ ) 
“दसरा अध्याय >उपनिपदों को ओर--श्रारंभिक; ब्राह्मण॒-युग; 
कम-सिद्धांत; वृर्शश्रमन्धर्म ।- (४२४६ ) 


तीसरा अध्याय--5पनिपद्‌---उपनिषदों का परिचय; उपनिपदों 
के लेखक था विचारक; उपनिपदों की प्रसिद्धि; इृदृदारएयक: _छांदोग्य; 
ईश ओर केन; ऐतरेय; तैत्तिरीय; छीपीतकी; कठ, मंडक ओऔर श्वेता- 
श्वेनर; प्रश्न; मैत्री और मंडक्च; परा विद्या या ब्रह्मविद्या--उसके 
सावन; जिशानु कीन है; सप्रपंच और निष्पपंच ब्रक्म; उपनिषद्‌ और 
मायाबाद; उन्‍निष्रदों का झूनोविडान; सानस्िक्त दशाओं का ब्गुन; 


[ १२ ] 


उर्पार व्यव्‌ ॥5 न के ड़ 

नेपदों का व्यवहार-दशन; कर्ता को स्वतंत्रता; कर्म और संन्यास 
सोक्ष; उपनिपदों में रहस्ववाद; उपनिपदों में भारतीय दर्शानों का 
मूल; न्याय ओर वेशेपिक साख्य का मूल; योग का मूल मीमांता 


शेवमत और उपनिषद्‌; गीता का मूल; श्रौरामानुज-दर्शन ; शकर- 


चवदात | [ पूछ-६प५ ) 


चोथ[ अध्याय--विच्छेद और समन्व॒य-भगवदगीता--उप- 
निषदों के वाद की शताब्दियां; आत्तिक विचार-धाराएं; व्यावहारिक 
मतभेद; नास्तिक विचारक; चार्वाक-दर्शन; पुराणकश्यप; अमितकेश- 
कंबली; पकुध काच्छायन; संजववेलट्टपुत्त; मक्खली गोसाल; महाभारत 
ओर गीता; गीता का महत्त्व; गीता का तत्वदशन या अ्रोंडोलोज 
गीता की व्यात्रह्रिक शिक्षा; गीता और योग; गीता और ज्ञान-मा्गं; 
भक्ति-मार्गं | ( ६६-११७ ) 

पाँचवाँ अध्याय--जैन दशन--विपय-प्रवेश-नात्तिक का अयथे- 
भगवान्‌ महावीर--जैन-साहित्य--जैन धर्म तथा अन्य दशन--जैनियो 
की ज्ञान मीमांसा--तत्त्वमीमांसा--व्यवहार-दर्शन--अनीश्वरवाद-- 
स्पाद्वाद--आलोचना । हू 5 ( ११८-१४० ) 


« छठवाँ अध्याय-भगवान बुद्ध और आरंभिक बौद्ध धरम-- 
विपय-प्रवेश; साहित्य; बुद्ध का जीवन; बुद्धकालीन भारत; वौद्ध-धर्म 
ओर उपनिपद; भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा; दुःख का कारण; प्रतीत्यतमुत्पाद 
तैरात्म्यवाद; क्षणयकवाद की आलोचना, पुनज॑न्म; निर्वाण; वौद्ध-धर्म 
ओर ईश्वर; निर्वाण प्राप्ति के साधन; बौद्ध धर्म का मनोवेज्ञानिक आधार 


बुद्ध की सफलता | ( १४१-१६८ ) 
द्वताय भांग 

उपाद बात--दशनशासत्रों का उदब; 'दशन' का अर्थ; दशनशार्तां 

के प्रणेता; दर्शनों की आलोचनात्मक शैली; प्रमाण परीक्षा; प्रमाणों की 
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संख्या; दार्शनिक सूत्र; नास्तिक दशन; कुछ सामान्य - सिद्धांत; द्वितीय 
भाग की प्रगति | 2, 2 हक (१७१- १८५१) 
पहला अध्याय--बौद्ध धर्म का विकास; दाशनिक संप्रदाय-- 
आंतरिक भेद; - हीनवान - का वन;  मदहायान; ” महावयान का दर्शन- 
साहित्य; माध्यमिक का शत्ववाद; शत््वता का श्रथे;: विश्ञानवाद; शाम 
ख्याति: अश्वघोष का - भूततथता “दर्शन; लंकावतारखून्न;:अ्रसंगः और 
वसुबन्धु: सर्वोस्तित्ववाद; सौत्रांतिक ओर वैमापिक - संप्रदाय; विज्ञानवादे 
की आलोचना: सामान्य सिद्धांत; क्षणकवाद: सामान्यलक्षण का निषेध; 
सत्पदाय का लक्षण; क्षणिकवाद; क्षणिकदाद की आलोचना; वैभाषिक 
संप्रदाय; बौद्ध तकशास्र; अत्यक्ष और अनुमान । (१८२-२१३) 
दूसरा अध्याय--याय-वैशेषिक--न्यावं का साहित्य; वैशेषिक 
का साहित्य: त्याय-दर्शन का परिचय; वैशेषिक का परिचय । न्‍्यावन्‍-दशन 
सोलह पदार्य: शान मीमांता; पझ्रन्यथाख्याति; : प्रत्यक्ष प्रमाण; अनुमान 
प्रमाण; पंचावयव वाक्य; पांच अवयव क्यों [--हेल्वाभास॑; उपमांन 
प्रमाण; शब्द प्रमाण; स्मृति । कासणता-विचार; कारण की. परिभाषा; 
कारण के भेद: श्रवयव और -अ्रवयवी; तत्त्वमीमांतां; :प्रमेय; न्याय का 
इश्वरस्‍वाद; मोक्ष ओर उसके साधन. वैशेषिक दशन--विपंय-प्रवेश; सतत 
पदायें; द्वव्य; प्प्वी, जल, तेज, वाचु, श्राकाश; प्रमाणुवाद: प्रीलुपाक 
ओर पिटरपाक: . यूनान का प्रभाव (--काल;: दिक; आत्मा; मन; गण 
पदाय; कम पदाय; सामान्य: विशेष;- समवाय; अभाव; न्याय-वैशेषिक 
का मद्दत्व; श्रालोचना - पकड़ (२१४:२७५४) 
तीसरा अध्याय--साौख्य-वोग-विपयअवेश; संख्य का : साहित्य 
योगदर्शन और उसका साहित्य: कुछ कारिकायें; योगदशन के कुछ यत्न। 
तांज्य दशन--झतत्यंकायवाद; प्रकृति की सिद्धि; प्रकृति का स्वरूप और 
परिणाम; पृरुष; पुरुष और प्रकृति; पुरुष और बुद्धि; संवित्‌ तथा मानस- 
शासन: कवल्य; पुनजन्म; सांख्य- और इश्वर; सांख्य का महत्व; सांख्य की 
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अआलोचन।; सत्कार्यवाद की आलोचना | योग-दशन--विपय-प्रवेश; योग 
का स्वरूप; योग के भेद; योग के साधन; अष्टांग योग; योग में ईश्वर । 
(२७६-३२१) 
चोथा अध्याय +पूंत मीमांसा--विषय-प्रवेश; मीमांसा-साहित्य; 
प्रमाण-विचार; प्रत्यक्ष प्रमाण; अनुमान और उपमान; शब्द प्रमाण; 
स्वतः प्रगमाएय; उपमान; अर्थापत्ति; श्रभाव या अनुपलब्धि; परदार्थे- 
विभाग; आत्मा; ईश्वर; व्यवहार-दशन; कम-विभागे मोक्ष;ग्रन्विताभिधान 
ओर , अभिहितान्वय; -भिथ्याज्ञान था भ्रम की व्याख्या; अख्याति 
आलोतॉना: विपरीतर्याति[ (३२२ २५२) 
पाँचवाँ अध्याय--ेदातंसूत्र, योगवाशिष्ठ और गौड़पाद 
आरंभिक; वेदांत-सूत्र; पहली अध्याय; दूसरा अध्याय--सांल्य का खंडन 
चैशेपिक' का ,खंडन; बौंद्धों का खंडन; तटस्थेश्वरवाद; भागवत धर्म को 
खंडन; तीसरा» अध्याय; चौथा अध्याय; योगवाशिष्ठ; गौड़पाद को 
माण्टक्य-कारिका ० (३५३-३ ७६) 
छुंठयों अध्याये- अद्व तं-वंदात--श्री- शंकराचाय; वेदांत का 
साहित्य: मीमांसा की आलोचना: कर्म ओर शेन--मोक्ष के साधन; श्रति 
का प्रतिपाद्-केवल कम याँ ब्रह्म भी; वेदांत में तके का स्थान; प्रत्यक्ष या 
अपरोक्ष, उपाधि का अंय; अनिवचनीय-ख्योंति; विवत्त वाद; तीन 
प्रकार क्री' सत्ताएँ; 'अंध्यास; आ्रात्मा की स्वयं-सिद्धता; आत्मा का स्वरूप 
माया; अशान का आश्रय ओर विपये माया और अ्रविद्या; मूलाविद्या 
झर.वूलाविंधा; क्या जगत्‌ मिथ्या है; ईश्वर; जीव; एक और अनेक 
जीववाद; जीव और साक्षी: जीव के शरीर; पंचकोश: अ्वच्छेदवाद ओर 
प्रतिविंववाद; महंवाक्यों का श्रथे; वेदांत की साधना; मोक्षावस्था: मोक्ष 
के विप्रय में अप्पय दीक्षितं का मत | (१८०-४२६) 
सातितों अध्याय--विरिष्टाद्न त अथवा रामानुज-इंशन-- 
झारंभिक: साहित्य: प्रत्यक्ष-मकरंण; संत्ख्याति; भास्कर और यादव-प्रकाश 


[ १५४ |] हे 


अकार-प्रकारी-भाव: पदार्थ-विभाग; प्रकृति; काल; अजड़-प्रत्यक्क और 
पराक्‌; नित्य विभूति; घममूत शान; जीव; ईश्वर; साधना; मोक्ष; रामा- 
छुज का महत्त्व; दाशनिक कठिनाइयों । (४२७-४५४) 


आठवाँ अध्याय--अन्य वेदांत तथा वैप्णत् संप्रदाय--विषय- 
प्रवेश; निंवार्काचाय; चित्‌; अचित्‌; ईश्वर | मध्वाचाय--विषय-प्रवेश: 
पाँच भेद; ईश्वर; जीव; जगत्‌; मोक्ष-साधना | वल्लमाचायं--विपय- 
प्रवेश, ब्रह्म; जीव; जगत्‌ ; पुण्टिमार्ग | चेतन्य संप्रदाय--चैतृन्य; जीव 
गोस्वामी; वलदेव विद्यामूपण । (४५४-४८८०) 

», 2 ० रु 

नवाँ अध्यय-शेत्र और शाक्त संप्रदाय--विषय-्रवेश; शव 
सिद्धांत--प्रारंभिक; पति; पशु; पाश; मोक्ष और साघन | पाशुपत मत--- 
प्रारंभिक; कार्य; फारण; योग; विधि; दुःखांत | कालामुख और कापा- 
लिक मत; काश्मीर शव मत--प्रारंभिक; स्पन्दशात््र; प्रत्यभिश्ञाशात्र । 
वीर-शंब-मत् | शाक्त-मत | (४८१-२०५) 


दसवाँ अध्याय--_रिशिए्ट--वेदांत के अन्य आचारय--निवार्का 
चाय; मध्वाचाये; वल्लभाचार्य; श्री चेतन्य महाप्रमु | सिंहावलोकन । 
आधुनिक स्थिति | (४०६-४२५) 


३ क १ नन>> 


प्रथम भाग 


सूमिका 

इस आर्थिक संकट और प्रतिद्र द्विता के युग में दर्शन जैसे गंभीर 

दुर्शनशासत्र की विषय पर पुस्तक लिखने वाले से कोई भी व्यावहारिक 

आवश्यकता बुद्धि का मनुष्य यक्रायक पूछ सकता है, इसकी 
आवश्यकता ही क्या थी ?? वास्तव में इस प्रश्न का कोई संतोपजनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता | उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का मूल्य प्रश्न- 
कर्ता के अध्ययन और बौद्धिक योग्यता पर निर्मर है। जिसका यह हृढ़ 
विश्वास हू कि मनुष्य केवल पशुओं में एक पश्चु है और उस की आवश्य- 
कताएं भोजन-बस्र तथा प्रजनन-कार्य ( संतानोत्यत्ति ) तक ही सीमित हैं, 
उस के लिए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है । परंतु जो मनुष्य को केवल 
पशु नहीं समझते, जिन्हें मानव-बुद्धि और सानव-हृदय पर गये है, जो यह 
मानते हैं कि मनुष्य केवल रोटी खाकर जीवित नहीं रहता, मनुष्य सोचने- 
वाला या विचारशील प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर मिलना 
कठिन नहीं है। वास्तव में वे ऐसा प्रश्न दी नहीं कर गे | मनुष्य और पशु 
में सव से बड़ा भेद यह है कि मनुष्य जो कुछ करता है, उस पर विचार 
ऋरता है, जब कि पशु को इस प्रकार की जिज्ञासा कमी पीड़ित नहीं करती। 
मनुष्य रोता है और रोने पर कविता लिखता है, हँसता और हँसने के 
कारएँ पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चूमता है और फिर प्रश्न 
करता है, यह मोह तो नहीं है !” पद्ु और मनुष्य दोनों को दुःख उठाने 
पढ़ते हैं, दोनों को मृत्यु! होती है ; परंठ दुम्ब! ओर “मृत्यु! पर विचार 
करना मनुष्य का दी काम है | यह समझना भूल द्वोंगी कि, दाशशनिक 
विचारकों को दुःख' और मृत्यु! से कोई विशेष प्रेम द्वोता है। ज़ास्तव 
में दाशंनिक सत्यु! और “हुःख! पर इस लिए विचार करते हैं कि वे जीवन 


न 


है दशनशास्त्र का इतिहास 


के अंग हैं। संसार की सारी विद्याएं मनुप्य की जीवन भें अभिरुचि की 
ओतक हैं, दर्शनशास्त्र का तो मुख्य विपय ही जीवन हे । कवि ओर उप- 
न्‍्यासकार की भाति दाशनिक भी जीवन को समस्याओं एर प्रकाश 
डालना चाहता है। यही नहीं, जीवन की समस्यात्रों घर जितनी तत्यस्ता 
से दाशनिक विचार करता है उतना कोई नहीं करता | 


यहां प्रश्न यह उठता है कि उृदि दाशनिक. कवि ओर उपन्यासकार 
सना जावन पर विचार करते हैँ तो किर कबिता, 


दशनशास्त्र 3५ 


क्या है? उपन्यास और दशन में क्‍या भेद है! “दशंन- 
शास्त्र! को साहित्य! से प्रथक्‌ करने वाली क्या चीज़ है ! उत्तर बह हद 
कि दशन-शास्त्र की शैली साहित्य ले भिन्न टे-यह मुख्य भेढ है | 
प्रायः कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार झरने में क्रिसी नियम 
का पालन नहीं करते | दाशनिक चितन नियमानुसार होता ४। अब 
यदि कोई आप से पूछे कि दर्शन-शास्त्र क्या है, तो आप कह सकते ई 
कि जीवन पर नियमानुसार, किसा विशेष पद्धति से विचार करना 'दर्शन 
हैं | जीवन का वेज्ञानिक अध्ययन करना ही दशनशामन्र का काम है। 
लेकिन जव हम जीवन पर नियम-पूर्वक विचार करना आरंभ करते है त 
दम मालूम होता है कि जोबन को समझने के लिए केबल जीवन का 
अध्ययन हीं काफ़ी नहीं है । ज्िन जीवन को हम नमक्तनना चाहते ह रद्द 
मनुष्य का या स्वयं अपना दीवन है। परंतु बह छीवन संसार की दूसरी 
बस्तुओं से संबद्ध हे । दम प्रथ्वी के ऊपर रहते हैं ओर आकाश के नीचे, 
दवा में मास लेते हैं ओर जल तथा अन्न से निर्वाह करते हैं| हमारे 
जीवन ओर पशुओं के जीवन में यहत वानों में समता है, बहुत में विपमता । 
जिस ए्रथ्वी पर हम रहते हैं बद गौर-मंडल का एक भाग है, वद सोर-मंडल 
भी करोड़ो तारों, ग्रह और उपग्मटों में एक बिशेष स्थान रखता || आशइलय 
की वात तो यह दे कि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी प्रथ्वी।से हज़ारों गने सूथ 
ओर सूर्य सें लाखो गुने विशाल नक्षत्रों की गति, ताप और परिमाण पर 


भूमिका प्‌ 
विचार करता है। इस विराद ब्रह्म इस देखने में 
मनुष्य का क्या स्थान है, यह निरशय करना दर्शनशातह्न को प्रमुख 
समस्या दे । विश्व-अह्मांड के रंगमंच पर यह रोने, हँसने, सं 
विचारने बाला मनुष्य नामक प्राणी जो पार्ट खेल रहा है उस का, विश्व- 
व्रह्मांड के ही दृष्टिकोण से, क्‍या महत्व है, बह्ी दाशनिक जिज्ञासा का 
विपय दे । संसार के प्राणी पैदा होते है और मर जाते है| परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरह-तरह के काम करता है। वह भविष्य की . चिता करता 
है और अपने वल्चों के लिए धन इकट्ठा करता है; घन-संग्रह करने में वह 
ओर स्वर्ग की कामना रखता है; बद कविता लिखता है, कद्यानी पढ़ता 
है, स्पीचे देता है, पार्टी-बंदी -करता है, अपनी स्वतंत्रता ओर अधिकारों 


.] डे 
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के लिए लड़ता हं; वह मंदिर, मस्जिद ओर गिज मे जाता हू तथा अपना 
कि ५ 
प्रस्तोक सुधारने का प्रयल कैरता है | मनुष्य को इन सब क्रियाओं का 
ष् ॒ हि 

क्या अथ है, ओर उन का क्या मृत्य है ? मर कर मनुष्य का ओर जीवन 
ऊेजनञपनले हरे गेता ८ तो अच्छे 
में उन ने जो प्रन्‍न किए है उन का क्या होता है ? हम जो अच्छे 
प्रचनन कर रहे हैं, यश प्रास करने म॑ लगे ई, इस का क्या महत्व है 
क्या इस जीवन के साथ ही हमार 


. अग्मान, दमारो आशाए और आका- 


रू 











हमारी दसनें का भला करने की 

थे सेफ हसारा दसगा के जा करन का 
साध--क््या यद सब मरने के साथ ही तय क्या हम सच 
साध-+-ल्खा यह सब मरने के साथ हा नप्य हा जात ४ 2 क्‍या दम सच- 
इज बज “5>.« > हमारा मी शप 2 रहता ? संसार के विचारकों 
मुच मर जान |, हमारा ऋछुछ माँ शप नहीं रझूता ? संसार के विचारक 
बे >ड कद मा 4५ री की अलवर द्धए वर उेकं: विचार करन का 
के टसल रन ऊ वबाभन्न उनर दिए ह | उन उत्तरा पर विचार करन के 
हक नकल अप ्् घिकरा 2 शाह्र ऐहे 
बार सदा उनसे साचन का ना. आपको आधकार ह। दशनशान्र एस 
हें दिचार-झ्द्ध मे आपका आदान करता #& | 

क्या भ८ ६ बहनों ने नने कला 4 दे संब्न>जिदर छेे 

इस ने से बहुनों ने सुन रक्खा है कि दशनशासत्र में दुनिया केसे 
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5035६ रया को किस ने 2 ईज्यर हे या नहीं ? क्या 
घन! - दुनया का किस ने बनाया आर क्यों ? इंश्वर दू या नहीं ? क्‍य 
9 





न सकती हू ? जगत परमाणुओं का बना हूं या 


६ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


किसी और चीज़ का ! तत्व पदार्थ कितने हैं !? इत्यादि प्रश्नों पर चहस 
की जाती है | यह ठीक है कि दर्शनशास्त्र इन प्रश्नों पर विचार करता 
है | परंतु वह इन प्रश्नों के बिपश में इस लिए सोचता हे कि यह प्रश्न 
जीवन क्या है ? इस बड़े प्रश्न से संबंध रखते हैं। जब आप रल-द्रारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट 
ख़रीदना आदि अनेक काम करने पड़ते हैं| यह काम आप के उद्दृश्य में 
सहायक हैं, स्वयं उदिष्ट नहीं। इसी प्रकार जीवन को समभने के लिए दर्शन- 
शासत्र को इधर-उधर के अनेक कामो में फँसना पड़ता हैं। मनुष्य का 
असली उद्दश्य जीवन को समझ कर उसे ठीक टिशा में चलाना हैं। 
इसी के लिए, जीवन के कल्याण-साधन के लिए ही, उसे ईश्बर तथा अन्य 
देवी-देक्ताओं की आवश्यकता पड़ती है।इस प्रकार यदि आप वस्तुतः दशन- 
शास्त्र में रुचि उत्पन्न करना चाहने हैं तो आपको चाहिए कि आप उन 
समस्याझ्रों का जो कि देखने में जीवन से उद्यसीन प्रतीत होती है, जीवन 
से संबंध जोड़ ले | आप जो क्रिमी संबंधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनर्जन्म की समस्या से कुछ संबंध हे, आप जो अपने मित्रो को प्यार 
करते हैं उस का जीवन के अंतिम लक्ष्य से कुछ संपक हो सकता हू; जीवन 
में आप को निराशा ओर अ्सऊकलता होती है जिस से क्रि कर्म-सिद्धात ओर 
ईश्वर की सत्ता पर प्रभाव पड़ता हं; आप का प्रक्ृति-प्रम आप में ओर 
प्रकृति में किसी गूड़ संबंध का द्योतक है । इस तरह जीवन पर दृष्टि रस्व 
कर विचार करने से आप को दर्शनशास्त्र कभी रूग्वा नहीं लगेगा | 


/ /3! ४ ६] 


दर्शनशास्त्र केवल ब्राह्मणों के लिए नहीं है बह रास तोरसे न 
प्राप्ियों के लिये है न पुण्यात्माओं के लिए | और चीज़ों की तरद पाप- 
पुएय, धर्म और अधर्म पर ( निष्पक्ष होकर ) बिचार करना भी दर्शन- 
शास्त्र का ही काम है | दर्शनशास्त्र केबल उन के लिए है जो जीबन को 
समभना चाहते हैं.। परंतु प्रायः जो जीवन पर बिचार करना चाहते ह वे 
साधारण लोगों से कुछ ऊँची कीटि के मनुष्य होते हैं; उन में उच्च-जीवन 


मूमिका ७ 


की कामना भी होती है । कठिन से कठिन और ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दर्शनशास्त्र में विचार होता है, इस लिए दशनशाल््र के विद्यार्थी की 
तठुच्छु बस्तुओं ओर प्रश्नों मे दचि होनी कठिन है | 
भोतिक जगत जीवन की रंगभूमि है | भौतिक शरीर और आत्मा कही 
इशनशाख और ने वाली- वस्तु में गंभीर संबंध मालूम होता हैं। 
विभिन्न विज्ञान शारीरिक दशाओं ओर मानतिक दशाओं में भी 
' धनिष्ठ संबंध है । इस संवंध को ठीक-ठीक समभने के लिए भौतिक-तत्वों: 
तथा शरीर की वनावट का अध्ययन भी आवश्यक है । आजकल का कोई 
भो दाशनिक भौतिक-विज्ञान और शरीर-बविज्ञान के मूल सिद्धांतों की 
ता नहीं कर सकता | पराचौन-काल में वह शात््र इतने उन्नत न थे, 
लिए प्राचीन दाशनिक भौतिक और प्राणिजगत के विपय मे या तो 
युक्तियूण कब्यना से काम लेते थे, था उ्ने के प्रति उदासीन रहते थे | 
परंतु आजकल के दाशनिक का काम इतना नरल नहीं ह। कीवबन के 
विपय ने जहाँ से भी छुछ प्रकाश मिल ज्ञाव उसे वहां से ले लेना चाहिए । 
,नमाजशानत्र, राजनीति, अरथशाखत्र, इतिहास आदि भी मानव-नीवन का 
अव्ययन करते हैं। इन विपयों छा दशन से घनिष्ठ संबंध है। इसी 
प्रकार मनोविज्ञान भी दाशनिक के लिए बढ़े काम की चीज़ है। यदि हम 
मानव-नीबन छो ठीक-ठीक समझना चाहते ईद तो हमे उस का विभिन्न 
परिस्थितियों में अध्ययन करना पढ़ेगा | मानव-जीवन को सामाजिक और 
भातिक दो प्रकार के बातावरूए में रहना पड़ता है, उसे राजनीतिक. ऐति- 
टा।नक और आशिक परिस्थितियों से शुज्धरना पढ़ता दे। मनोविज्ञान के 
नियम ब्यक्ति ओर समाज के ब्यवद्वारों पर शासन करते ई । इस प्रकार 
दारनिक को थोड़ा-बहुत सभी विद्यात्रों का ज्ञान आवश्यक दे | प्रश्न यद 
है कि ततने शाल्रों' के रहते हुए दर्शनशात्र' की ऋलग क्या आवश्यकता 


£ ? टन विडानों और शास्त्रों से अलग दशनशाक्ष के अध्ययन का विपय 


प्८ दशनशास्त्र का टमिशास 


मान लीजिए क्रि आप के सामने एक मेज़ सकी हुई है | आप अपने 
कमरे के चार स्थानों से खड़े होकर मेज़ को देखिए, आपको मालूम 
होगा कि उन चारा स्थानोा से मेज़ की शक्ल एक-सी दिग्बलाई नहीं देती | 
आप की जगह अगर 'केमर' ले ले तो मेज़ के चार भिन्न फोटो तयार 
हो जायेंगे! जिस जगह खड़े होकर आप मेज़ को देखते हैं बह 
आप का दृष्टिकोण! कहा जाता है | एक ही वस्तु बिलिन्न दृष्यिकोणो 
से विभिन्न प्रकार की दिखलाई देती है। विभिन्न विज्ञान या 
शार्र जगत्‌ का विशेष दृष्य्कोणा से अध्ययन करते है) दस तथ्य को 
यो भा।प्रकट कियाजाता है क्रि प्रत्येक शास्त्र विश्व की बटनाओ मे से कुछ 
को झपने अध्ययन के लिए चुन लेता है। राजनाति का विद्यार्थी शासन- 
संस्थाओं आर उन के पारस्परिक संबंधों का अध्ययन करता ह, उत्तरी श्रुत 
पर हवा का तापक्रम क्या € इस से उसे कोई मतलब नहीं। परत भूगोल 
के पिद्यार्था के लिये दूसरा प्रश्न मदच्वप्रण ह । टसी प्रकार खगोलशास्त् 
का छात्र तारा के निरीक्षण मे मम्म रहता ट जब कि शरीर-विजञान का विद्यार्थी 
या दाक्टर तारों से को3 सरोकार नहीं सता । अर्थशास्त्र के श्र यताओं 
को मनोबिजान से विशेष मतलब नहीं होता । टस प्रकार टम देखने ४ कि 
विभिन्न शास्त्री के विद्याथियों ने जगव को खट-खबट कर डाला /। सब 
आपते-श्रपन विधय के अभ्ययन मे लगे है, सब जगत को एक विशेष पहलू 
से इख्मत हे, समृच जगत पर कोई इृष्टि नहा डालता | परत संपृर्ग विश 
पर दृष्टिपातव करना उसे समझने के लिए नितात आवश्यक ४। आए 
का युवता के सादिय का माप ( तोल ) उस के शरीर फे अतयां 
को अ्लग-श्चबलग करके देस्खन से नहीं कर सक्रत|। सिफ नाक, 
सि््य नेत्र, सि््क मुख, सिर्का हाथो आदि में कुछ सोदय हो 
सारा 5, लेकिन शर्गर का प्ररा सोदय टन सब के एकत्र होने पर हीं 
प्रकट होता ह। इस लिए जब कि विश्व का एकांगी अव्ययन करने 
बाले भीतिक और सामाजिक शास्त्र आवश्यक हैं, संपूर्ण विश्व पर 
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एक स्यथ विचार करने के लिए भी एक शास्त्र की ज़रूरतहे । ऐसा शास्त्र 
दरानशात्र है | दर्शनशासत्र उभस्त ब्रह्मांड पर एक साथ विचार करता 

- लिए कि बिना संपूण ब्रह्मांड को देखे जीवन का स्वरूप समझ 
में नहीं आ सकता, ठीक उसी प्रकार जैसे कि विना पूरा मुख देखे नाक 
कितनी संदर है! इस का निर्णय नहीं किया जा सकता । इसी|[लिए दशन- 
शा गत को उत्तत्ति, जगत का उपादान कारण आदि पर विचार 


कि जाता है विभिन्न शात्त्रों या साइंसों तथा उन के विपय-वस्तु मं वया 
संभध र # 


संबंध है, तक-शानत्र ओर तारा-शाख ( भूगोल-विद्या ), मानस-शात्र 
तिक-शाब्न के सिद्धांतों में किस प्रकार सामंजस्य स्थापित किया 
ता है, यह बताना दर्शनशात्ष का काम है । कहीं-कहीं विभिन्न 
डांतो में विरोध हो जाता ह जिस पर दशनशार्र को विचार 
है| व्यवहार-दर्रन या थ्राचार-शासत्र का यह मौलिक-सिद्ध त 
है कि मनुष्य जो चाहे वह कर सकता है, वह स्वतंत्र है!; बिना इस को 
माने दंद और पुरस्कार का व्यवस्था नहीं हो सकती | यदि में कर्म करने 
में न्वनंत्र नहीं हु तो मेरे करे जाने वाले कर्मो का उत्तरदायित्व मुक्त पर 
॥र झुक पापों क्री लज़ा नहीं मिलनी चाहिए | परंतु 
र मनोदिझान वतलाते है कि विश्व की सब घटनाएँ 
अनुसार होती है; कोई चीज़ स्वतंत्र नहीं है, हमारे क्रम 
सेबमा का पावन करते हू। आप के मन मे एक बुर विचार 
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नंद हुई झकठा यह दशनशान्त्र ले विश्वास है। यदि 
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दूसरे को काठते हैं तो दोनों एक साथ सत्य नहीं हो सकते । सत्य एक है, 
ओर वह संपूण् विश्व में व्याप्त है | दशनशास्त्र उसी सत्य की स्ोजमें हे 
हम कह सकते हैं कि दशनशास्त्र समम्त विश्व को समभने की चेष्ट 
है। दाशनिक विश्व के किसो पदलू को उपेक्षा नहीं कर सकता। जानने 
को इच्छा मनुष्य का स्वभाव हे; समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धग्त 
स्थिर करने की आकाक्षा भी स्वाभाविक हे। “विश्व-ब्ह्मड मे मनुष्य का 
क्या स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत स्थिर करने की चेष्टा 
करता है। जो ज्ञान-पूचक जीवन को क्रियाओं में भाग लेना चाहते है. जो 
भेंड़-वकरियो की तरह नेतृत्व के लिए दूसरों का सुख नहीं देंग्बना चाहते, 
बे इस प्रकार का मत बनाने को विशेष चेष्टा करते हें | परतु मनुष्य के 
भविष्य और सृष्टिसंचालन के विपय में कोई न कोई मत हर मनुष्य 
टोता है, इस प्रकार दर मनुण्य दासनिक द॑ । प्राणबायु की तरह दशन- 
शान्त्र हमारे शरीर के तन्वो में व्याप्त हे । ऐसो दशा में प्रश्न केबल अच्छे 
ओर बुर दाशनिक बनने का रद जाता है। दशन-शास्त्र के अध्ययन से 
मनुष्य दूसर विद्वानों के विचारा से परिचित होता,ह तथा स्वयं चैज्ञानिक 
ढय से बिचार करना सीखता हें | मनुष्य को विचार-शक्ति और समभने 
की योग्यता बढ़ाने के लिए दर्शनशान्त्र से बढ़ कर सावभीम और व्यायक 
कोई बिप्य नहीं हे | दर्शनशास्त्र सब बिपयो ओर विद्याओं को छूता है ; 
दर्शन का विद्यार्थी किसी भी दूसरे शास्त्र को सुगमता से समझ सकता हैं| 
जो औरा के लिए कठिन है बद दाशंनिक के लिये स्वेल है | अन्य बिपयो 
ओ पढ़ने से दाशनिक अ्रध्ययन में नहायता तो मिलती ही है | दान के 
अध्ययन के लिए सब से श्रधिक नतक निरीक्षण-शक्ति या जोबन को 
देखने की क्षमता की आवश्यकता है | 
अध्ययन की सुगमता के लिए आधुनिक-काल के विद्वानों ने दर्शन- 
दर्शनशाघ्त की. रख्रकों शाखाओं में विभक्त कर दिया ह प्राचीन- 
शाखाए काल में ऐसी शाग्वाएँ नरथी | तथापि प्रत्येक दार्शनिक 
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किसी क्रम से अपने सिद्धांतों का प्रतिपादन करता था। दर्शनशास्त्र 
की समस्याएं, बहुत और विविध हैं, इसी लिए उन के वर्गीकरण की आव- 
श्यकता पड़ती है ओर उन का अध्ययन अलग-अलग किया जाता ८ । 
नीचे हम दर्शन की मुख्य शाखाओं के नाम देते ह | 

१-प्रमाण-शास्त्र तथा प्रमाशात्न--अंग्रेज़ी में हम इसे “एपिस्टो- 
मालोजी' कहते हैं | योदप के लिए यह नई चीज़ है, परंत भारत के 
दार्शनिक इस का महत्व प्राचीन-काल से ज्ञानते थे। तत्वज्ञान संभव 
भी हे या नहीं ? यदि हां, तो उस की उपलब्धि किन उपायों से हो 

सकती है ! ज्ञान का स्वरूप क्‍या हे ? ज्ञान के साधन कितने प्रकार के ह# १ 

इत्यादि प्रश्नों का उत्तर देना इस शास्त्र का काम है । 

२--तत्वमीमांसा ( आंटालोनीः! )--यद शाखा विश्वतत्व का 
अध्ययन करती है | जगत के नूलतत्व कौन और कितने ह १ क्‍या ईश्वर, 
जीव ओर प्रकृति इन तीन तत्वों को मानना चाहिए अथवा इन में से 
किसी एक को ? चार्चाक के मत में प्रकृति हो एक तत्व हे जो स्वयं पंच- 
मूनों का समूह है | जनी जीव और जड़ दो तत्व मानते ई। चेंदांत का 
कपन हू कि नत्व-पदार्थ केबल एक ब्रह्म या आत्मा है। कुछ लोग तत्त्व 
को परमाणुमय मानते है, कुछ के मत ने शूत्द ही तत्व है । ऋुछ बौद- 
जिचारक् विज्ञानां ( मन की दशाओं जैसे रूप, रस आदि का अनुभव, 
मुच, दुण्च आदि ) को दी चरम तत्व मानते हें । 
*अ्यवद्ार-शान्त्र ((एथिक्स')--इस मे कतव्याकतंब्य पर बिचार 
हांता है| मनुष्य को अच्छे कम क्यों करने चाहिए ! हम दसरीे को धोखा 
: क्यों न रहें ? नद्याई से प्रेम क्यों करें ? हिंसा से क्‍यों ब्चें ! दसरों 


दर छ््ल र्क्त्यान दग्चाएं एज] > क्मो पन्ल सोगना 

| डिले क्या न दुनचाएं ६ क्या चुरे ऋर्मो का पल मोगना पड़ना है १ यदि 
हहरे के 5 इझल करने ५5 5३ कल 

एसी बट फल कम स्वयं दे लेते हे था कोई इश्चर उन का पल देता है ? 


न्‍ 


क्या पनमन्य .. ए ? मानव-फीयन 
पक भरेरर सानना चाटश्ए २ नब-झायचन का ल॑ च्््प्‌ स्यथाइईदं?ेयादटम 
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दर 


में क्‍या संबंध ह ? क्‍या मोल जी कोई चीज़ हे ? बढ हा तो वह ज्ञान 
से मिल सकती हे या कम से, इत्यादि । 
“४--मनोविज्ञान (साइकालोजी?)--प्राचीन काल में बह भी दर्शन- 
' शात्र का भाग था | हमार मन में जो तरह-तरह की विचार-तरंग उठ 
करती हैं व क्‍या किन्‍्दीं नियमा का पालन करती हैं ? अथवा बिचारों का 
प्रवाह नियम-हीन ञ्रार उच्छ खल है ? हम॑ तरह-तरद के कमों म॑ प्रव्ृत्त 
कोन करता है ? प्रश्त्ति का हेतु क्या है? हमारी आकान्नञाओं ओर 
मनोवेगों का कोई भौतिक आधार भी है? क्‍या शरीर के स्वास्थ्य आदि 
का मानसिक जावन पर कोई प्रभाव पढ़ता है ? 
प--मोदय-शास्त्र ( इस्थेटिक्स' यह सिफ़ आधुनिक-काल की 
चीज़ है | प्रकृति और मनुष्य म॑ जो सोदय्य दिखाई ठेता है उस का स्वरूप 
क्या हैं? भारतांय दशनों ने सादय पर विशेष विचार नहीं किया है| गीता 
कहती है कि संदर पदार्थ भगवान्‌ की विभूतियाँ है, भगवात्‌ की अभिव्य- 
जक हैं,| साख्य ओर रामानुज के अनुसार सतोगुण सोदय का अधिठान 
है | भारतीय दर्शनशास््र के सोॉंदयं-संबंधी विचारों पर अभी स्ोज नहीं 
है | आशा हे कोई सहृदव पाठक टसे करने का संकल्प करेंगे । 
इन के अ्रतिरिक्त और भी तरह-तरह की समस्याओशों का समाधान 
दशन-शास्र में होता है | पाठक आगे 'प्रामाण्यबाद' के त्रिपव मे पढ़गे | 
यह भी प्रमाण और प्रमाशासत्र का अंग हे | ऊपर के कुछ प्रश्नों का उत्तर 
देंगे को. सनत ढ, भारतांय दाशनिको ने कोशिश भी न की हो, परंतु 
जितना उन्हों ते बिचार किया है बढ किसों को भी विचार-शाल व्यक्ति बना 
देने को पर्यात है। यदी सच प्रकार को शिक्षा का उद्देश्य है | पाठकों 
को याद रखना लादिए कि दशनशाञ्र में किसो प्रश्न का उत्तर जानने 
की श्रपक्षा उस प्रश्न का स्वरूप समझने का अधिक महत्व हैं | उत्तर तो 
ग़लत भी हो सकता है | प्रश्न को ठीक-ठीक समझ लेने पर दी आप 
विभिन्न समावानों का मूल्य जाँच सकते हैं। जिस के हृदय में आरंभ 
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से ही पक्षयात है वह न प्रश्न की गंभीरता को समझ तकता है, और 
न उसके उत्तर क्री बोग्यता के विपय में ही ठीक मत निर्धारित कर 
सकता है | 

भारतीय दर्शन-शाजल्न के इतिहास को समसने के लिये उसके विकास 

भारतीय दर्शन »ी '"ैपरेखा का परिज्ञान लाभ-प्रद आवश्यक है । 

का विकासक्रम भारतीय दशन अत्यंत प्राचीन फिर भारतीय 
बिचारक बड़े निसछ्द् व्यक्ति थे। उन्हों ने अपने नाम, जीवन-बृत्त और 
काल का उल्लेख वहत कम किया है। अतः दशनसाहित्य के ग्रंथों के 
स्चयिता और काल का निर्णय वड़ा कठिन हो जाता ह । बुद्ध का जन्‍्म- 
काल ( छट्री शताब्दी ई० पू० ) प्रथम तिथि है जो निश्चित की जा 
सकती हू, तथा बुद्ध के समय से भारतीय चिंतन के टतिहास में एक 
नये युग का आरंभ माना जा सकता है । छुद्ध के दशन ओर घर्म 
बेदिक वित्ञार-घारा के विरुद्ध एक क्रांति के प्रतीक थे | अतः इस से 
पदले के युग को बैंदिक घुग कहा जा सकता है । छुद्ध के जन्म से 
ध्वारंभ होने बाला युग बिच्छेद और उमन्‍्बद का युग था। बंदिक-बम ' 
ओर विच्ार-घारा के विरुद्ध एक स्पष्ट क्रांति का स्वर सुनाई देने लगा, 
जिस ने वोद्ध और जन धर्मो का स्वरूप लिया। इस विच्छेद-कम के 
सापथनाव समन्वय के प्यास भी चलते रह। वीद्ध तश जैन धर्मो की 
प्रतिक्रिया से श्रात्म-चेतना प्रात कर चैंदिक विचार-धारा भी नवीन ओर 
समबानुकूल खोतों मे प्रवादित होने लगी | किंठ बंदिक दिचार-धारा 
आर ऋतबादी घ्मो में विरोध बढ़ता ही गबा। इस विरोध-क्रम मे 


'च कब क्या दर विकास निज हा 
४ विचार-सुद्ध कऋ अन्-हप न्याव और तक का विकास हुआ | नद्ध त 


ऋ-प्रणालियां पग्प्द्त सेने लर्ग स्थित दशनों का बगे धार: 

किलो को वारप्युत हांच लगा। बबानयथत दशना का संग आस 
हो गया । 

भारत ८ ली 2480 ञ्रा हर के, ०८ 7 %, जे सो प डे 

अततु, सोसतांद दशन का आरम बेदा से होता ४। देद भारतदा 
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बिक बुर की, और कदाचित्‌ संसार कौ, प्राचीनतम साहि- 
त्यिक संपत्ति हैं| वेद प्राचीनों के जीवन और 
चितन के इतिहास हैं। वेद संख्या 'में चार हैँ--ऋग्वेद, यजुवेद, 
सामवेद और अथववेद | ऋग्वेद इन में से सब से प्राचीन तथा महत्व- 
पूर्ण है | इस में उन मंत्रो का संग्रह है जो प्राचीन आर्य-कवियो ने प्रकृति- 
देवताश्रो की स्तुति में रवे थ | भारत प्रकृति-देवी का रंगस्थल है | इस 
प्रभूत प्राकृतिक सौंदयों से परिपूर्ण देश में दर्शन का आरभ प्रक्ृति- 
काव्य के रूप में होना स्वाभाविक था | आयं-जन बड़े भावुक और 
कल्पनाशील थे। उषा-अ्ररुण, दिवा-रात्रि, आकाश-अंतरिश्न, प्रथ्वी- 
सागर, सूयय-लंद्र, तारा-ग्रह, नदी-पर्वत, तरु-पादप, वायु-मेघ, अग्नि- 
जल, सभी को देवताओ का स्वरूप देकर उन की पूजा करते थे | यज्ञ 
में उन का आवाहन कर उन की स्वुति में मंत्र-गान करते थे। ऋग्वेद 
उन्हीं मंत्रों का संग्रह है | यजुबंद ओर सामवेद के बहुत से मंत्र ऋग्वेद 
से ही लिये गए हैं, किंतु उन के क्रमो और स्वरों में भेद कर दिया गया 
है | यजुर्वद में यज्ञो की प्रधानता है। सामवेद संगीत-प्रधान है। 
अथवंवेद में मौलिकता अवश्य है, किंतु अनाये विचार ओर संस्कृति का 
प्रभाव भी है। उस में जादू-टोना, मंत्र तंत्र आदि का वाहुल्य है | फिर 
भी इस)के कुछ भागों में बड़े मूल्यवान्‌ विचार मिलते हैं। वैदिक 
परंपरा का विकास चार चरणों में हुआ है, जिन्हे वेद के चार भाग 
कहा जाता है । प्रथम चरण मंत्रभाग या संहिता-भाग कहलाता 
है | द्वितीय चरण ब्राह्मण-भाग तथा तृतीय चरण आरण्यक कहा जाता 
है। ये तीनो वेद के कर्म-कांड हैं, क्योंकि इन में कर्म, यज्ञ, दान, संस्कार 
आदि--की प्रधानता ह। चतुर्थ अथवा अंतिम भाग उपनिषद 
कहलाता दे | ज्ञान-प्रधान होने के कारण उपनिषदों को वेदांत भी 
कहते हैं । 


बुद्ध के समय से भारतीय चिंतन में एक नवीन युग का आरंभ 
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होता है । जैन-घर्म के प्रचारक महावीर भी बुद्ध के समकालीन ही थे। 
विच्छेद और. 'दावीर और बुद्ध ने वैदिक घमं के कर्म-कांड के 
समन्वय का युग विरुद्ध एक क्रांति की | उस क्रांति ने एके प्रवल 
धारमिक और सामाजिक आंदोलन का रूप ग्रहण कर लिया | बुद्ध/ और 
जैन धर्म उसी आंदोलन के प्रतीक हैं | इस आंदोलन की प्रमुख 
विशेषता वेदों की मान्यता का विरोध और वैदिक धर्म का खंडन थी। 
वेदों को न मानने के कारण जैन और चुद्ध धर्म नास्तिक कहलाते हैं। 
वेदों के साथ-साथ ये ईश्वर को भी नहीं मानते, अतः दूसरे अर्थ में भी 
न्ात्तिक हैं। प्राचीन जैन और बुद्ध धर्म में आचार-शास्त्र की प्रधानता 
है। कम और अहिंसा इन के मूल स्तंभ है । ; 
बुद्ध और जैन धर्मों के विरोध ने भारतीय चिंतन में एक नवीन 
चेतना उत्पन्न कर दी | वैदिक धर्म की अंध-परंपरा सजग हो उठी। 
चतुर्दिक लंडन और विरोध ने वैदिक परंपरा के अधिष्ठाताओं को 
उस के संरक्षण के लिये सचेत कर दिया। बुद्ध और जैन धर्मों का 
आरंभिक स्वरूप सामाजिक आंदोलन के रुप में था। अ्रतः बंदिक 
धर्म-तत्व को एक लोकप्रिय स्वरूप में ठालने का प्रयास आवश्यक हो 
गया। पुराण, महाभारत, श्रीमद्भगवदगीता और रामायण इसी 
प्रयास के फल्न हैं | ये सव वैदिक घर्म को लोकप्रिय परंपरा के प्रतीक 
हैं। पुराण अनेक है जिन में अठारह प्रसिद्ध हैं। प्राचीन इतिहास और 
कत्पना के आधार पर रचित ये धार्मिक काव्यअंथ वहुत लोकप्रिय 
हैं। महाभारत, इतिहास, संस्कृति, धर्म, नीति आदि का सागर है। 
श्रीमद्भगवद्गीता महाभारत का एक अंश है और उपनिपदो, का सार 
माना जाता है। वेदब्यास इन सब के निर्माता कहे जाते है। रामायण 
एक इतिहास और संस्कृति-मद काञ्य है, मिस के रचविता आदि कथि 
वास्मीकि हैं । 


बुद्ध और जैन घर्मो का आरंभ सामाजिक तथा नैतिक आंदोलनों 
ड 


श्प दशनशास्म का इतिहास 


में भी भेद पाया जाता है। अपनी-अपनी प्रतिमा और संमकृति की विशेषता 
के कारण प्रस्येक दश के दशन को कुछ अयनी विशेगताय हं | भाग्तीय 
दशन अ्रय्यंत प्राचीन हैं | मानत्र सम्यता के बधले प्रभात में प्रानी के 
इस पुस्य-लोक मे ही ज्ञान की प्रथम किरण उदय हुई श्री। हमारे चेद 
उस प्राचोनतस ज्ञान-राशि के भाणदार हैं | हमार पूतवेज ऋषियों द्वारा 
तपस्पूत आत्मा में अनुमूत अनेक अखंड ओर नित्य सत्यो का उठ 
में संनिधान मी कारण वेद आगम रूप से प्रमाण माने जानते हें 

था? 


। 


आगम-प्रामाए्य भारतीय दर्शन की एक विशेषता हे। किंतु आ 
की प्रामाश्गता बिचार ओर तक के विकास में वाधक नहीं हुईं। 
गर्तिक तथा नाव्तिक दर्शनों के पारस्परिक संघर्य और विरोध में तक- 
प्रशालियो का तीत्र विकास हुआ | श्र्‌ति की मान्यता के साथ साथ 
स्वतंत्र घितन को सदा प्रोत्ताहन मिलता रहा तथा अनेक दशन सप्र- 
दायो का उदय ओर विकास हुआ | इन संग्रदायों की विविधता में कुछ 
मिद्धातो का सो विरोध अवश्य हैं, किंठु उन का मूल आत्मा एक हें। 
समस्त दर्शनों म॑ं नेतिक उदृश्य और साह्कृतिक दृष्टि कोण की सामान्य 
एकता है। जीवन के परमार्थ और उसकी प्राप्षि के साथनो की खोज 
भी दशनोा का समान लक्ष्य है | 
अस्त, जीवग ओर जगत्‌ की समस्याञ्रों में साम्य होते हुए भी 
थ्ाध्याव्यिकता और अनो-अपनी प्रतिभा और संस्कृति की विशेषता 
व्यावहारिकता के कारण प्रत्येक देश के दर्शन की कुछ अपनी 
विशेषवायं हैं। आध्यात्मिकता ओर व्यावहारिकिता भारतीय दर्शन 
की मुख्य विशेषताये हैँ | पश्निमीय ओर भारतीय दशन में यही मुख्य 
अंतर है कि पश्निमी दर्शन वोद्धिक तथा सिद्धांत प्रधान है; भारतीय 
दशन आध्यातिक तथा व्यवदार-प्रधान है | भारतीय दर्शन का उद्गम 
कुछ मनीपियो के मस्तिष्क में नहीं है | पश्चिमी दर्शन की भाँति भारतीय 


पर 
व 


दशन व्यक्ति-विशेषों की सृष्टि नहीं है।जों ऋषि भिन्न-भिन्न दर्शनों 
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के प्रणेता कह जाते हैं, वें सी वास्तव -म॑ उन दशन समप्रदाया क 


प्रतिनिधि मात्र है, भास्तीय दर्शन का प्रारंभ और पर्ववत्ान देश 
ओर जाति के जीवन सें ह6। जाति को सामूदिक चतना मे उत्त को 


स्का प्िकास 


न के द्वेश 
उदय तथा पिक्रास है, ओर देश 


सामाज्रक-जीवन में उस का 


४! 


बेद, उपनिषद्‌ और गीता, वीद्ध तथा जैन 
बेदांत चिंतन से अधिक. व्यवहार के ' विपय 
है | बौद्धिक होने के कारण पश्चिमी दर्शन की दृष्टि वहिनु स्री है। 
अध्यात्म-होंक के रहत्यों को खोज की अपक्षा जगत्‌ को व्याख्या सं 
उसकी दचि अधिक हैं| विश्व-बयाख्या द्वारा मनुस्व का वोद्क जिवासा 
का समाधान करना उत्तका प्रधान लच्य 6। ऊावन अर व्यवद्दर 

तत्थानुभव पर वहाँ ज़ोर नहीं दिया गया हैं और ने ज्ञान का कोई 
धार्मिक अथवा आध्यात्मिक लक्ष्य ही निर्धास्त किया गया हैं। इसक 
विपरीत भारतीय दर्शन की दृष्टि अन्तनु ली है। वहाँ विश्व की वीड्धिक 


अपेक्षा आध्यात्मिक सत्य को अधिक मदत्व दिया गया है । 





ह४॥ 
] 
| 
द 


त्व म॑ दशशन को मुल प्रस्णा ह, उसके ल्वरूपाधगन 
का भयातस आवक किया गया ६। झाध्यास्मक 
ओर उसी के 


्न्श्ल्ता मा 


सत्य दा चरम ऋरत्य हू 


आलोक में जीवन का संस्कार श्र व है। अधिकांश भारताय 
दर्शानों में आत्म-ज्ञान को ही जीवन का चस्म लक््य माना गया ह। 


उपनिपद आर वेदतों म॑ आत्म-छ्ान अथवा ब्रह्म-्ज्ञान 


|, 


हा सबस्च हू | 


और बेदात का भारतीय दर्शन में जो स्थान ६ उसे शी कील 
उपानपिद और देदात का भारतांय दशन म॑ जां स्थान हू उस वदब्यकर 
कद्ा जा सकता है छि भारती आत्म ही परम महत्व 
खाद जा सदता है क सारत गन मे आांत्म-ज्ञान का हां परम महत्व ह। 
जम टिक न भारतीय दर्शः “न च्ध्ता थंता री 
सत्य के स्वहप्तननरा्ण मात्र से सलास्ताय दश्शंन का इंताथता सदा 
ते ० न न 
हांसा | सत्य का सालाज्लार ओर ऊादन मे उसका व्यूवदार दि 
नाः 3 पट जद 20220 20205 394 टीका लाल कारण चरम सत्य रूप 
खउससानाधक्र र। झा: व्यायदारक दलकाश ऋक कोरुगू चअब्म सास २.५ 
डा ५८६ -१२.- ३ ओऋरूप मेंद्ा्पना की गई है | उसकी 
घ्र्याग्मलस्द का झादिन के परम-ऊदर का माप सकापएनाका गश || उसका 
कर 5 ३ थक ल्‍ श 85. 3 कट पना गया के बजकर चर 
लिंद्धि झो नत्द इस तथा उसका प्राकु्ष के साल सानाो गया इ॒॥। मसाक्ष 


२० दशनशास्त्र का इतिहास 


जीवन का चरम-लक्ष्य है। उस निःश्र यस-रूपर मोक्ष को ही भारतीय- 
दर्शनों में जीवन और चिंतन का परम प्रयोजन माना गया है। प्रत्येक 
दर्शन का प्रारंभ करिप्ती न किपी रूप में एक परम आध्यात्मिक लक्ष्य 
(मोक्ष ) को कल्पना को लेकर होता है और शासत्र का अधिकांश 
उसकी प्राप्ति के साधनों को व्याख्या में लग जाता हैं| यद्यपि भिन्न-भिन्न 
दर्शनों में उस चरम परम-लक्ष्य के स्वरूप तथा उसकी प्रामरि के साथनों 
की कब्पना भिन्न-भिन्न रूप से को गई है, किंतु भौतिक वंधनों ओर 
लौकिक बाधाओं से आत्मा की सुक्ति रूप एक आध्यात्मिक लक्ष्य सव का 
सामान्य आधार है ओर उसकी प्राधि में ही जीवन की कृता्थता सब को 
मान्य है। 
भारतीय दर्शन का मूल जीवन की प्रेरणाओं में हे, बुद्धि के कुतूहल 
दर्शन, आचार-शाख में नहीं | जीवन एक ओर अखंड है; अतः भार- 
तथा धर्म शाख का. तीय चिंतन में जीवन के क्षेत्रों का कोई कठोर 
समन्वय विभाजन नहीं हुआ । मानव-चेतना जिन तीन 
रूपों में--विचार, कम ओर भावना--व्यक्त होती है, वे उसके तीन 
पक्ष मात्र हैं, जिनको एक दूसरे से विल्कुल विभक्त नहीं किया जा सकता। 
अतः चेतना के इन तीन पक्षों से उदित होने बाले तीन शात्रॉ--दर्शन, 
आचार-शासत्र, और धर्म-शासत्र--का भी प्रथक्‍्करण नहीं किया जा 
सकता | अख्तु, पश्चिमीय दर्शन की भाँति भारतीय चिंतन में दर्शन, 
आचार-शास्त्र और धर्म-शास्त्र स्वतंत्र तथा प्रथक्‌ विभाग नहीं वन सके | 
सत्य की जिज्ञासा, श्रय की स्पृद्ा ओर ईश्वर की अवस्था, तीनों का 
मूल एक ही चेतना में है ओर तीनों का उद्दश्य सामान्य रूप से जीवन 
को कृतार्थता है। श्र य के व्यवद्वार तथा ईश्वर की आस्था के विना सत्य 
की खोज केवल एक सैद्धांतिक प्रथा एक पश्षीय तयासत है। अस्तु / भार- 
“ये दर्शन में जीवन की अखंडता अन्लुएण रदी | सत्य को खोज, श्रेय 
की साधना ओर ईश्वर की आराधना संश्लिप्ट ओर समन्वित रूप में 
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कै 


ही चलती रही । किंतु इस संश्लिप्ट तथा समन्वित चिंतन के कारण 
सत्य, अब और ईश्वर के स्वरूप तथा प्रयोजन में संकर अथवा श्रांति 
नहीं हुई । अधिभक्त न होने के कारण सत्य, श्रेय और ईश्वर अविविक्त 
नहीं हुये | तीनों के स्वरूप और ओर प्रयोजन के विषय में यथास्थान 
विविक्त चिंतन हुआ है | फेवल संश्लिप्ट चिंतन के कारण तीनों के 
स्वतंत्र और प्रथक एथक्‌ शात्तर नहीं वन सके | एक ही चेतना तथा एक 
जीवन की अखंडता में उदय होकर सत्व के वास्तविक स्वरूप की 
जिज्ञासा, श्रेय के परम आदर्श की कल्पना और ईश्वर की भावना 
तीनों का पर्यवसान एक आध्यात्मिक आदश .में हुआ जिसकी प्राप्ति में ही 
मानव-जीवन की छृतार्थता है । 

भारतीय चिंतन सीधे जीवन की संवेदनाओं से प्रेरणा लेता है। जीवन 

आशावाद था में सं्वन्र दुःख और कप्ट व्याप्त है। भारत के 

निराशाबाद ? सद्ृदय विचारकों के लिये. उन से प्रभावित होना 
स्वाभाविक था । फलतः हम पाते है कि प्रायः सभी भारतीय दर्शनों का 
आरंभ दुः्ख के विवेचन से हुआ है। संसार को दुश्खमय मानने के 
कारण अनेक पश्चिमी विद्वाद भारतीय दर्शन पर डुःखवादी अथवा 
निराशाबादी होने का दोपारोपण करते हैँ | उनका यह आरोप कहाँ तक 


ठीक है! 


+ 


'+ 


हमारे विचार में यह आरोप निराधार न होते हुए भी वहुत कुछ 
आंतिमूलक है। मारतीय दर्शन का हुश्खवाद भारतोब-चरित्र की दो 
विशेषताओं का फल है | एक तो मारत के निवासी सहृदय और कोमल 
बत्ति वाले हैं। कोमलता, मधुस्ता, और उंदिये-प्रियता भारतीय काव्य 


88020 ००८० हे मारतोद दर्शन का कवि. हृदय हट 
के विश्षप गुग हू। भारतीय दशन का हुदय भी कवि-हृदव है, वह दुःसस 


लि कर्क नर सादित 9 पे जाता पड भारत ०० दाशनिक 

के, बसवर्र शांत्र भ्रमादत है जाता है। भारत के दाशनिक कच्णामयद 
५ 2 >. 

अमर ज्ञो घाडि मे व्यायाम ले ज्नवे नह प्र वस्त्‌ लोक: कल्याण छः न्चयि 

अप से जा बुद्ध के व्यायाम के लिये नहीं वर किकस्पाणु के झिय 


दासनमिद्ध ख्िदिनि नि कक वन्सलि... पक. भारत र विशेषता «. 
समिक्र सिंदन करते थे। मारतोयों की दूसरे विशेषता अनंतता की 


शी 


२्‌ दशनशाम्र का इतिदास 


चाह ४। वे सीमाओं ओर वंधनों से घबराते हैं. असीम बायुमंटल 
में उद़ाना हो उन्हें पसंद ६&। ऐिदा सं्रत्ति उन्ह कसो पूणुतना गंतुट 
न कर सको | फलतः उन्‍्हों ले अनत सुख रूात सोज्ञावम्था का कल्पना 
की ओर उपको प्राप्ति के प्रयक्ष को जावन का लब्य घोषित किंग । 

जो भूमा है, जो अनत ह॑ वही सुख है, अ्त्य से, ससाम मे सुख 
नहा है? यह उपनिषत्‌ के ऋषि का अनर डरदुगार ह। इसको समक्ते 
विना भारतीय दर्शन का “दुःम्तवाद! समझ में नहीं आ सकता। नारतीय 
दशन को निराशाबादी तो किया प्रकार दाट ही नही नकते। मोक्ष की 
घारणा भारतीय दर्शन की म।हिक धारणा है। दमार आप 
में ही मोक्षस्वरूप आत्मा की ज्योति छिपा है, जिसे अआभिव्वक्त करना ही 
परम पुरुषार्थ है। 'कोन जीवित रह सकता, कोन सॉन ले सकता, यदि 
आकाश आनंद ( ल्वत्प ) न होता ? झ्रानद से रो भूतवर्ग उत्पन्न 
होते हैं, आनंद से ही जीवित रखते है, और ग्रानद में ही प्रति3उ तथा 
लय होते है! । मारतीय तर्क-शाज्ञ के अनुसार शच्छे दशन का एक यह 
भी लअण है कि उसे मानकर मोक्ष सभव हो सके | दाशनिदय प्रक्रिश्ग 
निरुददेश्य नहीं ह, मोक्ष, दुःखामाव या आनद की प्राप्ति उसका एक 
मात्र लक्ष्य है । मोक्ष दशा की वारतविकता मे भारतीय दर्शन का हृट 
विश्वास हैं। मोश एक ऐसो ग्रास्वा है जिप मे समस्त दुलों वा अत 
हो जाता हैं और अनंत आनद की प्राप्ति होती 4। अर, दुःशफ्की भावना 
से आरंभ होकर भारतोय दर्शन का झत एक गआनदसय आदर्श की 
साधना मे होता है| अ्रतः उसे दठुःखबाद अथवा निराशावाद नही कहां 
जा सकता । 


बज 
वी 
| 


भारतीय दर्शनका दुःखनाद उस बियोगिनी के श्रॉसुओ की तरद है 
जिसे अपने प्रियतम के आने का इृट् विश्वास है, परंतु जो वियोग की 
आवधि निश्चित रूप से नही जानती । यद्दी नही भारत की दाशंनिक वियो- 
गिनी यह भी जानती है कि वह अपने प्रयत्ञों से धी२-घीर वियोग की घट़ियों 
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स्वरूप का वोद्धिक निरूपण मात्र करके भारतीय विचारक संत॒प्ट नहीं 
मोक्षल्प्राप्ि के व्यावद्रिक साथनों को खोज भो उनका एक 
मुख्य उद्देश्य रही है। विचार-मेंद के कारण मोक्ष की अनेक्र रूप से 
क्रत्पना की गई है | उसकी ग्राप्ति के साधन भी अनेक माने गये | । 
किंतु सभी दर्शन सामान्य रूप से मोक्ष को दुश्ब का अंत मानते # | 
बेदांत मे आकर मोक्ष को दुःखाउभाव मात्र न मानकर अनंत आनंद- 
मय भी माना गया है। किंठु जन्म-कर्म-बंध्रन रूप दुः्खमब संसार से 
मृक्ति रूप मोक्ष में सभी दर्शनों का समान विश्वास है 
मोक्ष के स्वरूप ओर उसकी प्रामि के साथनों के विपय में मतभेद 
ज्ञान की सहिसा दोते हुये भी सभी दशनों मे एक समानता अवश्य 
ह कि वे दःखमय संमसार-चक्र से मुक्ति को ही मोक्ष मानते है। सभी 
दर्शनों के अनुसार अज्ञान दुःख का मूल है ओर ज्ञान मोक्ष का साधन 
है। अज्ञान से अहंकार उत्पन्न होता है ओर अहंकार से कव त्व- 
भावना | कतृ त्व-भावना के कारण जीव कर्म-फन का भागी बनता है 
ओर जन्म-जन्मांतर में उसे भोगता र्दता है। अतः अज्ञान ही 
संसार-वंधन ओर उसके दुःखों को जड़ है, यद भारतीय दर्शनों म॑ अनेक 
प्रकार से वतलाया गया है तत्त्व-शञान इस दुःखमय संसार-वंधन से मोक्ष 
का उपाय है । ऋते जानान्न मुक्ति: / ज्ञान के विना मुक्ति नहीं हो 
सकती ) यद्द हमारे दर्शन का अटल वाक्य है| जान से अहंकार ओर 
कतृ त्वभाव का नाश होता है और जीव कर्म-बंबन तथा उसके फलस्वरूप 
संसार से मुक्त होता हे। कर्म करते हुये भी ज्ञानी कर्म फल से लिप्त नहीं 
होता ( न कर्म लिप्यते नरे ) | 
अर्तठु, भारतीय दर्शनों में ज्ञान की मदिमा सर्वत्र स्वीकृत की 
है हैं [ सभी दशशनों में मोक्ष या निःश्र यस को जीवन का चरम- 
लक्ष्य तथा ज्ञान को उस का परम साधन माना गया है, यद्यपि उस 
लद्चय तथा उस की ग्राप्ति के साघन शान के स्वरूप की कब्पना विभिन्न 


भूमिका रू 


प्रकार से की गई है | सांख्य-योग में पुरुष के कैबल्य को मोक्ष और 
प्रकृति-पुरष के विवेक-ज्ञान को उसका साधन माना गया है। न्याय 
वैशेषिक के अनुसार आत्मा की चेतनातीत अवस्था में आत्यंतिकी 
दुःख-निइृत्ति की प्राप्ति ही मोक्ष हे ओर न्याय के सोलह तथा वैशेषिक 
के सात पदायों के लक्षण-साथरम्य-वेचम्ब-्यान-यूवंक तत्व-शान उस का 
साधन है। अद्व त वेदंत में मोक्ष ब्रह्म प्राप्ति है, वह आत्म-शान अर्थात्‌ 
आत्मा के वास्तविक स्वरूप के ज्ञान द्वारा ही साध्य है। विशिश्द्गौत 
में निःश्रयस-प्राप्ति की साधना यद्यपि भक्ति को माना ग्रया है, किंतु 
रामानुज की भक्ति भगवान का ज्ञान विशेष ही है। वौद्ध-दर्शन में भी 
अविया को दी दुःख का मूल कारण माना गया है तथा शान से ही- 
निर्वाण ग्रात होता है। जैन-दर्शन में भी सम्यक्‌ ज्ञान मोक्ष के तीन 
साधनों में एक मुख्य साधन है । यह एक साधारण सत्य है कि दुश्ख 
के कारण का ठीक-ठीक ज्ञान किये विना हम उस से मुक्ति नहीं पा 
सकते | अ्ज्ञान को दृद कर सत्व-ज्ञान का प्रकाशन करना ही दर्शन- 
शाल्र का उद्देश्य है, इस प्रकार दशन-शात्र मोक्ष का अन्यतम 
साधन है। यहाँ केवल यह स्मरण रखना आवश्यक है कि यद्द मोक्ष-दायकर 
ज्ञान बौद्धिक अवगम मात्र नहीं है। इस ज्ञान को वास्तव में आत्मिक 
अनुभव कहना अधिक उचित होगा | वीड्धिक अवगस उस ज्ञान का 
श्ारंभ मात्र है जिसका पर्ववत्तान आत्मिक अनुभव भें होता है। आत्मिक 
अनुभव का स्वरूप आतत कर लेने पर ही वीद्धिक अ्रवगम मुक्ति का 


हिल पे 


है 
कारण बनता है |] केवल 


घिए धार 


बुद्धि के ज्षेत्र में सीमित रहने तक पदार्थ- 
वेस्लेपण और परिभाषाओओं में ही ज्ञान की ऋझतकृत्वता रहती है । आत्मा- 
नुभव के पकत्त में रद दोने पर ज्ञान अखिल उत्ता के संश्लिप्द- 


३ ध 
संबोध का रुप प्राप्त कर मोक्षदायक बनता है | 





९5 की ०, 


0०" हक (० स्ाटा गया ८ क्र + अनना थी अज्कममन्नक, का चरम ल्द््य 4 ्‌ र तल 
ऊरर कद्य गया ह६ कि मांक्ष जाबन का चखब्म लद्दय है आर तत्य- 
ज्ञान 


मतभेद... धान उस का परम-ताधन है। किंतु तत्त-ध्ान क्या 


२६ दशनशास्त्र का दतिहास 


है, इस विपय में तीत्र मतभेद ४ | किसी ठाशंनिक समस्या पर टाशनिकों 
का एक सत प्राप्त करना कठिन है। विचार-विभिन्नवा दाशनिद संप्रदायों 
की जनगी हैं। दशन शान्त्र एक ४, ठाश।नक उठदेश्य शोर पक्रिया एक 
किंतु दशन वहुत हैं | भारतबस ने कम से कम वारद प्रसिद्ध दाशनिक 
संप्रदायों को जन्म दिया है, जिनके बियय से हम इस पुस्तक में पढ़ंगे। 
इन दर्शनों में तत्व के स्वरूप की कच्यना भिन्न भिन्न रूप से की ग ४ | 
चावकि-दर्शन के झ्नुमार केयल यद्ू पढार्थ ( चार मद्दामत ', 
के अनुभार जीव-अजीब, बे।द-ठशनों वे; अनुगार पिजान, शूल्तर आहडि, 
सांख्य-योग के अनुसार प्रकृति-पुरुष, स्थाय-वेशेपिक के अनुस्धर सोलद 
अथबा सात पंदाथ, गीमलाक्रे अनुमार पढदाव, झात्‌ ओर आया, 
अद्द त के अनुसार केबल ब्रह्म ओर विशिष्ठाईत दे। अनुगर बहा, जी 
आर जगतू सत्य है | 

यह मतभेद भाखीय मा तप्क को उबरता का परिचायक् हे) 
बिना मतभेद, आलोचना ओर प्र यागोचना के जान को किपी शाला 
की उन्नति नी टो सकती। प्रभ-विश्वाप झजवा बिना विचार दिए 
दूसरे की बात मात्र ढोगे का स्वभाव सब प्रकार को उन्नति दा प्रातक 
है। दिसी जाति या रारए की उत्ताव के लए यद आवश्यक है छि उस 
का प्र येक सदस्य सतर्क रहे, अपने स्तिप्फ शार युद्धि को आगरूफ 
रे | जब भारत में बह जागझण्या शोर सतर्कवा विद्यप्राय था, .तव 
ही भारत दा स्वर्ण-युग था । भारत के पतन का एक वड़ा कारण बंद 
भी हुआ क्रि कुछ काज वाद वहाँ के लोग स्वतंत्र चिचार दारगा भूल 
कर “निश्वार्यी) वन गए । विश्वास बुरी चीज़ नदां दे, पर केपन विश्वास 
आध्यात्मिक उन्नति में वाधक दे। बिनार या संग करने का काम 
हमारे लिए कोई देसरा नहीं कर सकता | यदे संभब चढदीं है कि विचार 
कोई दूसरा करे ओर दारानिक दम वन जायें । में व्रद्म हूँ! कहते मांत्र 


शा 


से कोई वेदांती नदीं वग सकता, मदातावयों का अथ हदयंगम करने के 


सजशन 


भूसिका ५ २७ 


लिए लंबी तैयारी की ज़त्रत है| खेद की वात है. कि ऋज भारतवर्ष 
में ऐसे अकछेस्व बेदांती यहुत है। मगवद्यीता से कहा ६--उद्धरे- 
टात्मनास्मानस), अर्थात्‌ आप अयना उद्धार करे, परंतु कुछ भोले लोग 
का विचार ह कि ऋषियां दी शिक्षा म॑ विश्वास कर लेना हां आत्म- 
कल्याण के लिए ययेप्ट ह। यदि आप जीवित रहना चाहते है तो 
विचास्-पूर्वंक जीवित रहिए, विचारशीरता ही जीवन है। आप के 





कप 2 श्‌ रे बन 44३ 55% भिद्द लत 
संग्रदाय के कार आचाय वहत चढ़े विद्दावत्‌ थे, झस से यह नद्ध नह 
को दीक रे ते हं। बाद 
होता कि आप अपने आचाय को ठोक-ठीक समक भी सकतें हैं | बाद 
८ किसी भी आचार्य 5 टन जलन नली अनयार्य री ऊणाडदाय द्रीछ 
शंसण् क्र किसा भा आ्ाय का छु टीन अनुवाबी को अपका बुद्धि 
तिपक्षी अधिक प्रिय होगा 
मात प्रात्यक्षों आधक प्रिय दंगा । 
किर क्रपियों में विश्वान करने से के वो नहीं सकता 
फिर ऋषियों में विश्याल करने से काम भी तो नहीं चल सकता | 
पियो मे मतभेद है और आप को किसी ने किस डक 
आझपषियो से मतभेद है और आप को छित्ती न किसी ऋषि में अधिएवास 
झरना >> पश्गा कि ताख्य लिप चेंदांद 25 न पड अमल ल> थे अनयार्य गी 
कूरना हा पत्मा | झाप ज्ञखज्य झार चदात दना के एक साथ अनुया: 
ज्त् सकते, न आप ५ पर ह्यद्षोत॒वादों ही एक साथ हो 
भा दन सकेत, न आर सवावक आर अट्ठट तवाद( हा एक साथ हा 
कसा ४ सच चायों का सम्मान करना नारि र् ऊँ हम अक ल 
सकते हू] सब आधाया का सम्मान करना चांदए, उव ऊच दज के 


विचासरक 7 प्र्त न्सदा अः श्प 4५ अल 23 दी का ० खअक्षरश: मान 
विद्वास्क थे, परतु उस बग अय क्री के दा चिद्धाता का अनश्षरश: मे 


लेना ०52 ५० एपएद्ः हम मकर ज्निःि 
सखी सदा है। आापद देते सत्य का भक्त बनवा से ने के किसा ऋाप 





क 05 बे ] 

विनय छा | छत्य का वका किसी ने नहीं ले जिया हैं; बह आवश्यक 
नारी £ : दी ठीक हो और राम तंत्रदावबादी 
परे हूं के शकरायाव हां दाक्क हा कार रामालज ब्लत हां ह्दं  झप्रदावदाद 
कप « आदाव अरण्क- 2 अल्के 2 कान जल वतन अनेन्के+नल 3७ हे मटर के 4 अमल रु 
आऔव448 अरने आदइाव का द्वेजन्छलर मसोदचस का दठदखार २ दत हू ऋर 
द्र्ल्ज्टो । ५०0 थक ५ 
जा कान डा 67४ काना कप रा टनइस अजित जर पल द्चर्म 25 5 नेर 
ठप झादाओं की उन्पेक बात गलत समकने हैं| बा हृठथर्मी ओर 
दरख्ता है एसारा इतब्य यह हे कि टम सत्र मतों का आदर-पदक अध्ययन 
लक 5० ह् ३ कण कस हक 

ऊन, आर नसद ने हमे संगत प्रतीत हां बद सिद्धात से ले।ठोीण ता यही 
+ फिल्म है 2 हर हर 
# कम दबरब सर के चद्दानों का आदर कर, परंतू ऋम ने कम आण्न 
सर 


कख्च्दग्ट ध्दु साहानर £:$+ ०८. 
“जज हू इानओछा का झध्ययन करत समय उदारता ओर सहानुभू,त न 
हा 


 लदा चाहए ै 


है दशनशाल्ञ का इतिहास +, 


श्प्एँ 


हीगल की पुस्तक पढ़नेवालों के सिर में दर्द द्ोने लगता है। काट की 
“क्रिदीक श्रॉफ प्योर रीज़न! को पढ़ते समय ऐसा प्रतीत दोता है कि लिखने 
समय लेखक के कंधा पर कठ-सी मन का बोझ रकवा था, जिस के कारण 
बह साक बोल नहीं सकता था। काट के ट्रासेटेटल डिटक्शन! जैसे किन 
विपयो को भारतीय दाशनिक्रों ने जमे हँयते हँपते व्यक्त कर दाला ह। 
दुर्भाग्यवश नव्य-न्याय के प्रभाव ने हमारे दशत को स्लासाबिकता को 
भी नष्ट कर डाला | परंतु भारतीय दशन का सविध्य ऐसे नव्राविक्ता के 
हाथ में नहीं है । आइए, हम लोग कोशिश करके किर दशनशाज् का 
साधारण जनता की चांज़ वना द | 
हमारे यहाँ मंगलाचरण के साथ पुस्तक प्रारत करते का वियम 
था। नीचे हम प्राचीन मगलाचरणो में से कुछ उद्वरण देकर नूमिका 
समाप्त करगे | यह उद्दरण भांरतीय दर्शन के सगीतमव होने का साज्ञा 
भी देंगे। 
अवद्तजठविरो घिरूपमतत्रयमलब घनदुःखताविरुदम्‌ । 
अतिनिकट्मविक्रियं मुरारः परमपद प्रणथादम्िश्यो मि ॥| 
( नक्ञेप शासेर्क् ) 
श्र्थ:--जो अ्रद्वत औ्लौर जड़ से मिन्न अर्थात्‌ सत्य ओर नतन्य 
स्वरूप हैं, जो देश, काल ओर वस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से रद्धित ४, 
जिसमें दुःस्य ओर विकास नदी है, मुरारि कृष्ण के उस परमपद को, जो 
सदंव पास ही वर्तमान हे, में प्रेम-पूर्वक नमस्कार करता हू । 
निःश्वसितमस्य बेदा वोक्षितमेतस्य प्नभृतानि | 
स्मितमेतस्यथ चराचरमत्य न मसुप्र मद्यग्र॒लयः | 
( बानस्पति की भामता ) 
अर्थ: -बेद उसका निःश्तास हैं; पॉचि सदाभूत उस की दृष्टि का 
विल्ञास; यर चराचर जगत्‌ उस की सुमकान ६; मद्रापल्य उसको गहरी 
नींद ६ । 


भूमिका 


न्च्प 
नच्चि 


लकद्ष्मीकीलुमवछस सुररिपं शज्ञासिकामोदकीन 
हस्त प्चयलाशताम्रनयन पाठाम्बर शाद्रणम | 
मबरयाममदारपीवरचतुर्वाह प्रधानातरम 


श्षीवत्साइुननाथनाथमस्त बन्द मुकुंद छुदा ॥ 
| ( शाह्नदीपिका ) 
अ्ः--मिनके वल्षःल्थल पर खद्मी ओर कास्ठम, मणि हैं, जो 
हाथों में शंख, खड़् और गदा लिए हुए है, कमल के पत्तों जसे रंग के 
जिन के नेत्र हैं, जो पीला वस्य पहने, मेघ्र के समान श्याम और पृष्ठ 
चार सुजाश्रों वाले €, जो श्रीवत्स-लांछन को धारण करते हैं, उन प्रधान 
( प्रद्नति ) सेभी सुदम, अमृत-स्थरूप कृप्णु कास अआआानद से वंदना 
नृूतनज्लधसदचय गोपबबूटीदुकुलचोराव 
, तस्में रूणदाय नमः संसारमहोददस्य वीजाय ॥ 


कारिकानर्स 4 के 
( कारिकावली ) 
क््क्ज 33८ पमटा क पफका अण+क ना पजल विलभनप न; अरे वध न द्धम्पां 
ब्ध:--मदान सघा दा समाद कातेंबात, गाप-चधुओआंं के दंग्ता का 


न 


और संनासकक्ष अप चीज रूप न्क नमस्कार कट 
चार, सनारसजचूक्त के बाज रुय-इषषण्णु का सर नमस्कार दूं | 


पहला अध्याय 
ऋग्वेद 


ऋग्वेद विश्व-साहित्य की सब से प्राचीन रचना है। प्राचोनतम 
ऋग्वेद की ऋचाएँ *य के मस्तिष्क तथा धा्भिक और दारानिक 
विचारा का मानव-भाषा में सव से पहला वर्णन 
ऋग्वेद में मिलता है। मनुष्य को आदिम दशा के और भी चिह्न पाए 
जाते हैं | मिश्र के पिरेमिड और क़त्रे इसके उदाहरण” हैँ | लेकिन इन 
चिह्ों से जब कि मनुष्य के आदिम कला-कोशल पर काफ़ी प्रकाश पड़ता 
हं, उस के विश्वासों और विचारों के वियय में अधिक जानकारी नहीं 
होती | अपनी प्राचीनवा के कारण आज ऋग्वेद केवल हिंदुओं या 
भारतीयों को चीज़ न रह कर विश्व-साहित्य का ग्रथ और सारे ससार के 
ऐतिहासिको तथा पुरातत्व-वेत्ताआ को अमूल्य संपत्ति वन गया है। 
चारो वेदों में ऋग्वेद का स्थान मुख्य हे। उसके दो कारण हैं। एक 
यह कि ऋग्वेद अन्य वेदों को अपेक्षा अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में 
अन्य बेदी की अपेक्षा अधिक विपयो का सन्नरिवेश है | यजुबेद और 
सामवेद में याशिक मंत्रों को ग्रधानता हैं। ऋग्वेद मे वेदिक-काल की 
सारी विशेषताओं के अधिक विराद ओर पूर्ण बन मिल सकते हैं। 
ऋण्वेद का अध्ययन क्यो आवश्क हू! इस प्रश्न का उत्तर हमें 
ऋष्वेद क्यों पढ़े! अच्छी तरह समझ लेना चाहिए | ऋग्वेद की भाषा 
तीन कारण. उत्तर-कालीन संस्कृत से विल्कुल भिन्न हे, इसलिए 
उस का पढ़ना और समझना परिश्रम-साथ्य है। आजकल का कोई विद्वान्‌ 
इतना परिश्रम करना क्यो स्वोकार करे ! आज हम ऋग्वेद क्यो पढ़े ! आज- 
कज्न के युवक के लिए विज्ञान तथा पश्चिमी साहित्य का पढ़ना आवश्यक 
है। ऋणग्वेद पढ़ने से उत्ते क्या लाभ द्वो सकता है ? शायद कुछ लोग कहें 


ख़रवेद झ्३ 


' कि ऋग्वेद के मंत्रों में सुंदर कविता पाई जाती है, चह कविता जो हिमा- 
" लय से निकलने वाली गंगा नदी के समान ही पवित्र और नैसर्गिक है, 
जिस में कृत्रिमता नहीं है, भाव-भंगी नहीं है, अलंकार नहीं है। यह कुछ 
' ह॒द तक ठीक हो सकता है। लेकिन आज जब कि साहित्य के रसिकों को 
वाल्मीकि और कालिदास तक के पढ़ने का समय नहीं है, कबिता के 
लिए ऋग्वेद को पढ़ने का प्रस्ताव हास्यास्पद मालूम होगा । दाशनिक 
विचारों के लिए. भी ऋग्वेद को पढ़ना अनावश्यक है। तक-जाल से 
सुरक्षित तेजस्वी पडदशनों को छोड़ कर दार्शनिक सिद्धांत प्रात करने के 
लिए. ऋग्वेद की तोततली वाणी किसे रचिकर होगी ! प्लेटो ओर अरस्तू, 
कांट और हीगल के स्पष्ट विश्लेषण को छोड़ कर ऋग्वेद की कविता- 
गर्भित किलॉसफ़ी से किसे संतोष होगा १ कुछ लोगों का विचार है कि 
वेद ईश्वर की वाणी और ज्ञान के अश्षय भंडार हैं। सौभाग्य या 
दुर्भाग्यवश आजकल के स्वतंत्र-चेता विचारक संसार की किसी पुस्तक को 
ईशबर-कृत नहीं मानते । जो पुस्तक हिंदुओं के लिए पवित्र है और 
मुक्ति का मार्ग बताने वाली है वह ईसाइयों या मुसलमानों के लिए 
धणा को चीज़ हो सकती है, इस लिए यदि हम वेदों के सावभीम अध्ययन 
के पक्षपाती हूँ तो हमें ऊपर के प्रश्न का कोई ओर उत्तर सोचना 
पड़ेगा। 

हि आधुनिक-काल ऋग्वेद का मान और ड्स के अध्ययन में 
दांच वढ़ जाने के तीन मुख्य कारण हैं | पहले तो ऋग्वेद को ठीक से 
समझे बिना भाखबर केवाद के धार्मिक और दाशनिक इतिहास के ठीक- 


-+/ 


ठोक नहीं समझता जा सकता, इसलिए भारतोय सम्यता और संस्कृति 
के प्रत्येक 


ः प्रत्यक विद्यार्वी का यद्द कर्तव्य हो जाता है कि बद बेदिक-काल का 
ठक अनुशोलन करे । हिंदू जाति और दिंदू सम्यता की वहुत-ती विशेष- 
दाएं ऋणग्ेद के चुन में बीज-रूर में पाई जाती हैं, जिन का ऋमिक 
विकास हो दिंदू जाति का इतिद्ास है । दूसरे, जैसा कि हम ऊपर संकेत 
कर छुके ए आदिम मनुष्य की मानसिक 


नतिक स्थिति समभझले का ऋग्वेद से 


>> 


फा० ३ 


३४ दशनशाद्लन का इतिहास 


बढ़ कर दूसरा साधन हमारे पास नहीं है | यदि हम मनुस्य को समझना - 
चाहते हों, जो कि दर्शन-शास्त्र का ही नहीं ज्ञान-मात्र का उद्देश्य है, 
तो हमें उस के क्रमिक विकास का अध्ययन करना ही होगा । मनुम्य को 
क्रिपती एक क्षण में पकड़ कर ही हम नहीं समझ सकते । मानव-ब्ुद्धि 
ओर मानवी आकॉक्षाओं की गति किस ओर है, मानव-जीवन अंततः 
किस ओर जा रहा है, इस को समभने के लिए मनुप्य के इतिहास का 
चैय-पूवक अध्ययन करना आवश्यक है। विकास-सिद्धांत आजकल के मनुष्य 
के रक्त में समा गया है। इस कारण आधुनिक विद्वान प्रत्येक शात्न ओर 
प्रत्येक संत्था का इतिहास खोजते हैं। पाठकों को बाद रखना चाहिए 
कि योरुप के विद्वानों का भारतीय साहित्य फी ओर आक्षष्ट होने का 
सव से वड़ा कारण ऐतिहासिक अथवा विकासात्मक दृष्य्कोण ही है| 
एक तीसरा कारण भी ऋग्वेद का अध्ययन वढ़ने का उत्पन्न हो गया 
है । यह कारण तुलनात्मक भाषा-विज्ञान ( कंपरेण्बि फ़ाइलालोजी ) का 
आविष्कार है | संस्क्ृत संसार को सब से प्राचीन भाषाओं में है और 
उस का ग्रीक, लैटिन, फ़ारसो आदि दूसरी आयमभाषाओं से अधिक घनिश 
संबंध है । वास्तव में तुलनात्मक भाषा-विज्ञान की नींव तव तक ठीक से 
नहीं रक्खो गई थी जब तक क्रि योरुप में संस्कृत का प्रचार नहीं छुआ। 
संस्कृत-साहित्य, विशेषतः वेदिक-साहित्य, के ज्ञान ने तुलनास्मक भाषा- 
विज्ञान के सिद्धांतों पर प्रकाश को धारा-सी वहा दी। इन तीनों कारणों 
में सब से मुख्य कारण हमारे युग को ऐतिदासिक रुचि को ही समझना 
चाहिए | 
ऋग्वेद के मंत्रों को रचना कब हुई,इस का निणव करना बड़ा कठिन 
काम है| किंवु उन के अस्पंत प्राचोन होने में किसो 
को संदेद नहीं है । ऋग्वेद को प्राचीनता का अनु- 
मान करे प्रकार से किया जा सकता है। 'महामारत' हिंदुओं का काफ़ी 
प्राचीन ग्रंथ हैं | डाक्टर वेस्बेल्‍्कर का मत है कि महाभारत को . मुख्य 
कथा बौद्ध-घर्म के प्रचार से पहले लिखी गई थी | बुद्ध जी का समय (५५७- 


ऋग्वेद का समग्र 


ऋग्वेद डघ्‌ 


४७७ ६० पू०) है। महाभारत के कई संस्करण हुए हैं | ऐसा माना जाता 
है कि सव से पहले संस्करण का नाम “जय था जिस में कोरव-पांडवों के युद्ध 
का वर्णुन था । दूसरा संस्करण भारत? कहलाया जिसमें शायद्‌ २४,००० 
श्लोक ये । उक्त डाक्टर के मत में महाभारत के यह दोनों संस्करण वोडध- 
धर्म से पहले के हैँ | कुछ भी हो महामारत के मुख्य भागों का रचना- 
काल चौथी-पाँचवीं शताब्दी ई० पू० से वाद का नहीं माना जा सकता । 
यद्यपि उम्र में कुछ न छुछ मिलावट तीसरी-चौंथी शताब्दी ईस्बी तक होती 
रदी | मदामारत से तथा वोद-बमे से भी उयनिपद्‌ प्राचीन हैं और 
ब्राह्मए-अंय उपनिपदों से भी प्राचीन हैं । इस प्रकार वेदिक संदिताओं का 
समय, और उन में भो ऋग्वेद का समय, काफ़ी पीछे पहुँच जाता ह। 
ऋग्वेद की प्राचीनता दूसरे प्रकार से भी सिद्ध होती है। महामाप्यकार 
पतंजलि का समय दूसरी शताब्दी ई० यू० है। पाणिनि, जिन के 
अप्दाध्यायी पर महाभाष्यः नाम की टीका लिखी गई थी, पतंजलि से . 
ग्राचोन हैं। यास्क, लिन्‍्हों ने निदक्त लिखा है, पाणिनि से कहीं अधिक 
प्राचीन हैं | यास्क, ने 'निघंदुः पर टीका लिखी है जिसे निरुक्त कहते ह। 


नंद को वैदिक शब्दों का कोंप से ५5 म्रिर्ककार सब 

निर्भट् को वदिक शब्दों का कोप समझना चाहिए। निदुक्कार सब् 
बंत मान 2322 220 घर लेखक यात्क > 
बतमान निरुक्त के लेखक स्क्न 
प्राचीन निवुछकारों का उच्लेस 4: _स का मतलब >> 
प्राचान निब्छकारों का उद्लेस किया है । इस का मतलब यह हू कि 

$ ०० नियत वन 
लिखस जान के समय तक अनंक्र नदस्‍क्तकार 


पक डी निय ली को कत्तों ्ू इज 
एक कत्स नामक आतयला। के 7 हर 





अब >> के 
प्रदकार अनेक अथ हि लग 
आास्क कं उदार चाप चना 


लाया 72 शक ऊाहज वे 22. > 
पं कार चनकादा हू || इक ऊंगंह मे 
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३६, दरशनशास्त्र का इतिहास 


ज्योतिषश्च मिश्रीभावकर्मणा वर्षकर्म जायते | तत्र उपमार्थन युद्धवर्णा 
भवंति | अहिवतत खलु मंत्रवर्णाः ब्राह्मण॒वादाश्च | विव्वृद्धया शरीरस्य 
स्रोतांसि निवास्याश्चकार | तस्मिन्दते प्रसस्यन्दिरे आपः | | 
- ऋग्वेद में वणन मिलता हे कि ब्ृत्र को मारकर इंद्र ने जल वस्पाया। 
ध्यह बत्र कौन है ? निरुक्तवालों का मत है कि बृत्र मेघ को कहते है । 
ऐतिहासिकों का मत है कि बृत्त नाम का त्वष्ट का पुत्र एक असुर था । 
जल और तेज (प्रकाश) के मिलने से वर्षा होती है जिसका युद्ध के 
रूपक में वन करते हैं। मंत्र ओर ब्राह्मण वृत्र को सप वर्णित कहते हू। 
अपने शरीर को वढ़ाकर उस ने पानी को रोक दिया | उस के मारे जाने 
पर जल निकल पड़ा ।” 
आधुनिक-काल में स्वामी दयानंद ने वेदों का अर्थ कुछ-कुछ निर- 
फ्कार की तरह करने की कोशिश की है। उन के मन में भी वेदों मे 
ऐतिहासिक कथाएँ नहीं हैं । 
वेदों की प्राचीनता का इस प्रकार अनुमान कर लेने पर उन के ठीक 
समय का प्रश्न दाशनिक दृष्टि से विशेष महत्व का नहीं है | हम पाठकों 
को दो-तीन विद्वानों का मत सुना कर संतोप करेंगे | लोकमान्य श्री वाल- 
गंगाघर तिलक ने अपने ओरायन? ग्रंथ भें गणित द्वारा ऋग्वेद का 
समय ४४०० ई० पू० सिद्ध किया हे | जन विद्वान्‌ याकोबी भी ऋग्वेद 
का यहो काल मानते हैं। यद्यपि दूसरे कारणों से कुछ भारतीय विद्वान्‌ 
ऋग्वेद का समय ३००० ३० पू० बतलाते हैं। सर राधाकृष्णन्‌ का 
विचार है कि ऋग्वेद को पंद्रहवीं शताब्दी ई० पू० में रक्खा जाय तो उसे 
अधिक प्राचीन वताने का आतज्ञषेप न हो सकेगा | इन सम्मतियों के होते 
हुए पाठक स्वयं अपना मत निर्धारित कर लें । 
वेद नाम एक पुस्तक का नहीं बल्कि पुस्तकों के समूह का दे । वेदसे 
ऋग्वेद का परिचय मतलब पुस्तकों के एक कुटुव से समझना चाहिए। 
१-ऋःवेद का वाद्य वस्तुतः वेद संहिता-भाग को कहना चाहिए | कात्यायन 
आकार . के मत में मंत्रों और ब्राद्यणों की वेद संशा है | इस का 


ऋग्वेद ३७ 


अये यह हो सकता है कि उपनिषद्येद नहीं हैं | स्वामी दयानंद के मत में 
आह्मण बंद नहीं हैं। वास्तव में ब्राह्मणु-प्रंथ बेंदों की सबसे प्राचीन- 
व्याख्याएँ या टीकाएं हैं| आधुनिक विद्वान भी संहिता-भाग को ही वेद 
नाम से पुकारते हैँ । परंतु आस्तिक विचारकों के विश्वासानुसार वेद से 
मतलब संहिता अर्थात्‌ मंत्र-साग, उस का ब्राह्मण (एक या अनेक), उस 
से संबद्ध आरण्यक, और उपनिषद--इन सव से है | ब्राह्मणों के अंतिम 
भाग का ही आरण्यक कहते है, ओर आरणवकों के अंतिम भाग को 
उप्ानपद | संहिता, ब्राह्मण, आरणए्यक और उपनिपद अपौरुपेय था ईश्वर- . 
कृत माने जाते हूँ । प्रत्येक वैदिक संहिता की अनेक शाखाए पाई जाती 
ह। ₹रशाजा के मंत्र-पाठ और क्रमों मं कुछ-कुछ भेद होता है | ऋग्वेद 
की पांच शालाएं उपलब्घहें अर्थात्‌ शाकल,वाप्कल, आश्वलायन, कौपी 
तकी, या सांख्यायन और ऐदरेय । शुक्त-यजुर्वेद की दों शाखाएँ मिलती 
है, कीस्व और माध्यन्दिन | इसी प्रकार कृष्ण-यजुवंद की पाँच, साम- 
नंद का तीन और अथववबेद की दो शाख्राएँ उपलब्ध हैं। बहुत-सी 
शाज्ाए नप्ड हो गई | सिद्धांत में प्रत्येक शाखा का क्राह्मण, आरणए्यक 
और उपनिपद्‌ होना चाहिए, प्रत्येक शाखा से संबद्ध श्रौत-सत्र और 
गर्-उत दोने चाहिए। छः अंगों अर्थात्‌ शिक्षा, कल्य, व्याकरण 
निरक्त, छेद और ज्योतिष का होना भी आवश्यक दे। श्रौत सत्रों में 
दामियाग, अश्वमेध आदि का वर्णन है । धर्मदज्न वर्णाभ्रम धरम बतलाते 
है और गुद्मदन्नों में उपनयन, विवाह आदि संस्कार करने की विधियाँ 
खित ई। शिक्षा नाम के चेदांग में शब्दों का का उद्चास्ण सिखाया जाता 
दर्शा की विधियों | निदकछ का वणुन हम कर ही छउके हैँ। 
व्याकरण, छद-शारर और ज्योतिष शान तो उसी जानते । प्राचौन- 
मेंरक्‍्खे जाते थे और सुद-शब्य-पर परा से उन के स्वरूप 
दे या। बाद को तब शिष्यों की छुद्धि मंद होने लगी तब 


द् न ने देदों को 
क्र ड रवराय स्लायत ) सापियां ने बंदाो का 


व्नन 


३८ दर्शानशासम्त्र का दतिहास 


वेद-मंत्रों का रूकलन वढ़े सुंदर और वैज्ञानिक दंग से क्रिया गया 
है | दस के आगे हम ऋग्वेद का ही विशेष वर्णन करेंगे । एक विपय के 
कुछ मंत्रों के समृह को सक्त या स्तोत्र कहते हैं। ऋग्वेद इसी प्रकार के 
सूक्तो का संग्रह है | ऋग्वंद के कुल सक्तो की संख्या लगभग १०१५८ 
है। सब से वड़े रक्त में १६४ मंत्र हैं ओर सव में छोटे में केवल दो। 
कुल मंत्रो की संख्या लगभग १०,००० है | संपूर्ण ऋग्वेद मंडलो,अनु- 
वाकों, सूत्नो और मंत्रों में विभक्त है। ऋग्वेद में १० मंठल हैं। प्रत्येक 
मंडल में कई अनुवाक होते हैं, और हर अनुवाक में अनेक सक्त | दूसरे 
प्रकार का विभाग श्री है जिममें कुत्त ऋग्वेद को अष्य्कों में, हर अष्य्क 
को वर्गों में ओर हर बग को सक्तो में वॉटते हैं। परंतु पहला विभाग ही 
अधिक प्रसिद्व है। ऋग्वेद के अधिकाश मंडल एक-एक ऋषि ओर उस 
के कुटुंव से संवद्द हैं। इस का अर्थ यद है कि क्रिसी मंडल विशेष की 
रवना या ईश्वर से प्राप्ति एक विशेष ऋषि और उस के कुटुंवियो के 
द्वारा या साध्यय सें हुई | आस्विक हिंदू ऋषियों को संभ्र-द्रष्ठा कहते 
है, मंत्र-स्वयिता नहीं । ऋग्वेद का दूसरा, तीसरा, चौथा, पॉचवॉ, छठा, 
सातवॉ, आठ्वों मंडल क्रमशः ग॒त्समद, विश्वामित्र, वामदेव, अन्नि, 
भारद्वाज, वशिष्ठ और कण्व नाम के ऋषियों से संबद्ध है। शेष मंडलो 
में कई ऋषियों के नाम पाए जाते हैं | बेद को छः अंगों सहित पढना 
चाहिए | किसी मंत्र को उस के ऋषि, छंद और देवता को बिना 
जाने पढने से पाप होता है। 
ऋग्वेद के अधिकाश यूक्त देवताओं की स्तुति म॑ लिखे गए हैं| इन 
२-ऋग्वेद की घिपय- सॉक्तों का स्थान भी विशेष नियमों के अधीन है। 
वस्तु आगे लिखा हुआ क्रम दूसरे से सातवे मंडल तव 
पाया जाता है | शेप मंडलों में ऐसा कोई नियम नहीं पाला गया है' 
सब से पहले अ्रमि की स्तुति में लिखे हुए यूक्त आते हैं, फिर इंद्र वे 
यूक्त । उस के चाद किसी भी देवता के स्तुति-विपयक सूक्त, जिन की संख्य 
सब से अधिक हो, रक्खे जाते हैं | अगर दो यूक्तो में वरावर मंत्र हों वें 


ऋग्वेद 


्प्पै 
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बड़े छुंद. वाला सृक्त पहले लिखा जायगा, अन्यथा अधिक मंत्रों वाला 
दृक्त-पहले लिखा जाता है। लगभग ७००-८००टबुक्कों का विपय देव- 
स्तुति है; शेप २००-३०० य॒क्तों में दूसरे विषय आ जाते हैं। 

कुछ यक्तों में शपथ, शाप, जादू, झोना आदि का वर्णन है | इन्हें 
अभिचार-सक्तः कहते हैं। ऋग्वेद में इन की संख्या कहुत कम है; परंतु 
अथवधेद में इनका वाहुल्य है । 





कुछ यक्तों में विवाह, मृत्यु आदि संस्कारों का चणन है| दसवें मंडल 
में विवाह-संबंधी सुंदर गीत. हैं| उपनयन-संस्कार का नाम ऋग्वेद सें 
नहीं है। 

झुछ वक्चों को पहेली-सक्त कहा जा सकता है। “वह कोन है जो 

अपनी माता का प्रेमी है, जो अपनी वहन का जार है?! उत्तर--दय! | 

'  च्ू लोक के वालक होने के कारण उपा और उदय भाई-वदिन है जिन में 

प्रेम-संवंध है| सूर्य दो: (आकाश) का प्रेमी भी है। "माता के प्रेमी से 

में ने प्राथना की, वहिन का जार मेरी प्रार्थना सुने; इंद्र का भाई और 

भेरा मित्र: ( माठर्दिधिपुमब्रवम्‌, स्वसुर्जारः शणोतु मे । श्राता इंद्रस्य 
उसा मम ), इत्यादि | गणित-संवंधी पहेलियों महत्वपूर्ण हैं । 

ऋग्वेद में एक थ त-वृक्त है, एक वक्त में मेढकों का वर्णन है, एक 

अरणय-यक्त या वन-मृक्त है। चौथे मंडल में घुड़-दौड़ का वर्णन है | सरमा 

आर पंणियों की कद्ानी शायद नाइक की भाँति खेली जाती थी। सरमा 

एक कुतिया थी जो देवताओं को गायों की रक्षा करती थी। एक वार 

पश लोग गायों को चुरा कर ले गए; सरमा को पता लगाने भेजा गया। 

सरमा ने यायों छो खोज निकाला ओर इंद्र उन्हें छुड़ा लाए। ऋग्वेद 

में एक कबबित्री का वर्णन हे जिस का नाम घोषा था | उस के शरीर में 

कुछ दोप ये क़िहें उस ने अश्विनीकुमारों की प्रार्थना करके ठीक करा 

लिया। घोषा के अतिरिद्ध विश्वदरा, दाक, लोपासुद्रा आदि क्ली-ऊवियों 

के नाम ऋच्वेद में आते है | हु 


है ५] 
४० दशनशास्त्र का इतिहास 


यज्ञों के अवसर पर ऋत्विक-लोग देवताश्रों को स्तुतियाँ गाते थे | 
ऋग्वेद को जानने वाला ऋत्विक होता?, यजुबंद को जानने वाला 

धवर्य', ओर सामवेद को जानने वाला 'उदगाता? कहलाता था। अथ- 
ववेद के ऋत्विक को “ब्रह्मा! कहते थे | 


वैदिक-काल के लोग आशावादी थे, वे विजेता होकर भारतवर्ष में 
आए थे | जीवन का आनंद, जीवन का संभोग ही उनका ब्येय था। 
“हम सो बष तक देखें, सो वर्ष तक सुने, ओर सौ वर्ष तक वलबाच बन 
कर जीते रहें | “हमारे अच्छी संतान हो, हम संपत्तिवान्‌ हों | हे अम्मि ! 
हमें अच्छे रात्ते पर चज्ञागं ऐश्वर्य को ग्रात्ति के लिए ( अग्ने नव 
सुपथा राये अस्मान्‌, विश्वानि देव वयुनानि विद्वान ) |! इस प्रकार की 
उन की प्राथना होती थी । झूत्यु पर विचार करना उन्हों ने शुरू नहीं किया 
था| उन का हृदय विजय के उल्लास से भरा रहता था । वे यज्ञ करते 
थे, दान करते थे और सोमपान करते थे । दुःख और निराशा की भाव- 
नाओं से उन का हृदय कलुषित नहीं होता था। उन को उचा प्रभात में 
सोना बखेरा करती थी, उन की अ्रम्रि उन का संदेश देवताओं तक पहुँ- 
चाती थो | इंद्र युद्ध में उन की रक्षा करता था ओर पजन्य उन के खेतों 
को लहलहाता रखता था | उस समय की स्त्रियों को काफ़ी स्वतंत्रता थी; 
उन के विना कोई यज्ञ, कोई उत्सव पूरा न हो सकता था। आय लोगों 
का विश्वास था कि वे मर कर अपने पितरों के पास पहुँच जायी | 
देवता लोग अमर हैं, सोमपान करके, यज्ञ कररे हम भी अ्रमर हो जायें-- 
यह उन की अभिलापषा और विश्वास था। 

भारत के आर्यों की निरीक्षण-शक्ति तीव्र थी, उन के ज्योतिष-संबंधी 
आविष्कार इस का प्रमाण हैं| वे स्वभाव से ही प्रकृति-प्रेमी और सौंदर्य- 
उपासक थे | वे प्राकृतिक शक्तियों ओर समाज दोनों में नियमों की व्याप- 
कता देखना चाहते थे | प्रकृति के नियमित गति-परिवर्तनों की व्याख्या 
कैसे की जाय १ आयों ने कह कि प्राकृतिक घटनाश्रों के पीछे अधिष्ठात- 
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देवताओं की शक्ति है। उन्हों ने प्राकृतिक पदार्थों में देव-भाव और 
मनुष्यत्व का आरोपण किया | प्राकृतिक घटनाओं ओर पदार्थों को 
देवताओं के नाम से संवोधन करते हुए भी आये लोग उन घटनाओं 
ओर पदार्थों के प्राकृतिक होने को नहीं भूले | देवताओं की उपासना में 

प्रकृति को न भुला सके | प्राकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्तित्व 
का आरोपण अपूर्ण रहा | इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम वाद 
को दृष्विपात करेंगे। ..#. 


कऋर्वेद के देवताओं को विद्वानों ने तीन श्र णियों में विभाजित 

है: 
* (१) आकाश या द्योः के देवता--इस श्रेणी के 
देवता बहुत महत्वपूर्ण हैं। द्योः, वरुण, सीर-मंडल के देवता ( सथ॑, 
सदिता, पूषद और विष्णु ) और उपा मख्य हैं। 

(२) अंतरिक्ष या वायुमंडल के देवता---जैसे इंद्र, मच्त ओर पजन्य । 

(३) एथ्बी के देवता--जैसे अ्रम्मि और सोम | इन के अतिरिक्त 
उत्तर काल में जब यज्ञों की महिमा कुछ अधिक वढ़ गई, तव यज्ञ- 
पात्र मूतल आदि उपयोगी पदा्थ भी देवता होने लगे। कुछ भाव 
पदाथ जैसे श्रद्धा, स्तुति आदि में भी देवत्व का आरोपण कर दिया गया । 
अद्वज॒स्पति स्तुति.का देवता है। 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण देवताओं का वर्णन देते हैं ] ' 

पाठकों को बाद रखना चाहिए कि वैदिक देवताओं और हिंदृ- 
देवताओं में कुछ भेद है। बैंदिक-काल में जो 
देवता प्रसिद्ध ये वे धीरे-धीरे कम प्रसिद होते 
दिक काल में ब्ह्मा-विष्णु-महेश अपने वतमान रूप में सवधा 


. 


। राम और कृष्ण का तो वेदों में जिक्र हो ही नहीं सकता 


ऋतवेद के देवता 


वच्णु है| वद्ण दंदी का शांति-प्रिय देवता है | 
परव का नियंता ओर शासक द। अपने स्वान में गुतचरों से घिरे 
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हुए बैठ कर वरुण जगत का शासन करता है|" वरुण को प्रसन्न 
करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पवित्र बनाना आवश्यक है। 
वरुण का नाम धृत-बत् हे। बह प्राकृतिक और नेतिक नियमों का 
संरक्षक है | धर्म के विरुद्ध चलने वालों को वरुण से दंद मिलता है। 
प्रकृति ओर नेतिक जीवन दोनों पर अखंड नियमों का आधिपत्य है। 
नियमों की व्यापकता को ऋष्वेद के ऋषियों ने ऋत! नाम से अभिहित 
किया है। ऋत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है। वरुण ऋत का 
रक्षक है ( गोपा ऋतस्य )। मनष्यों के अच्छे-चुरे कर्म वरुण से छिपे 
हीं रहते | वह सवज्ञ हे | जो आकाश के उड़ने वाले पक्षियों का मांग 
जानता है, जो समद्र में चलने वाली नावों को जानता है। जो वायु 
की गति को जानता है,* वह वरुण हमें सन्‍्माग पर चलाए | वरुण 


बारह मासों को जानता है ओर जो लोंद का महीना पेदा हो जाता है 
उसे भी जानता है |3 


मित्र नामक सौर देवता वरुण के हमेशा साथ रहता है। वेद के 
कुछ सूक्त 'मित्रावरुण” को स्तुति में हैं | वरुण का धात्वथ है ओआच्छा- 
दित करने वाला? | वरुण तारों से भरे आकाश को आच|्छादित करता 
है | इस प्रकार वरुण प्रकृति से संबद्ध हो जाता है। 
सौर-मंडल से संबद्ध देवता सूर्य, सविता, पूषपन ओर विष हैं । मित्र 
सौर म'डल भी सौर देवताओं में संभिलित हैं । इन देवताश्रों 
के देवता में विष्णु सव से मख्य हैं | भारत के उत्तरकालीन 
धार्मिक इतिहास भें विष्णु सव से बढ़े देवता वन जाते हैं, पर ऋग्वेद में 
विष्णु का स्थान इंद्र और वरुण से नीचे है। विध्णु की सब से बड़ी विशे 
षता उन के तीन चरण हैं। अपने पाद-स्षेपों में विष्णु अर्थात सूर्य पृथ्वी 
आकाश ओर पाताल तीनों लोकों में घम लेते हैं | वामनावतार की कभा 
का उद्गम ऋ्वेद के विधणु-संबंधी तीन चरणों का यह वणन ही है । विष्णु 
१ बा० १ २९।१० 
* ध्छु० ३ ।२२। ७, ६ 
3 क्ा०१।२९।८ 
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को उर क्रम या दूर जाने वाला कहा गया है। विष्णु 'उद्गाय! ९ हैं, 
उन की बहुत-सी प्रशंसा होती है | विष्णु के तीन चरणों में समस्त संसार 
रहता है, विष्णु के चरणों में मधु का निभोर है ।* विष्णु तीनों लोकों को 
धारण करते हैँ | विष्णु का परम-पद ख़व भासमान (प्रकाशमय) रहता 
हैँ। देवताओं के लिए. यज्ञ करने वाले मनुष्य विष्णु के लोक से जाते ई। 
आकाश के देवताओं में उपा का एक विशेष स्थान है| उपा र््री 


देवता है। ऋग्वेद की दसरी स्त्री-देवता अदिति 
है। जो आदित्यों की जननी हे। ऋग्वेद के कुछ 


अत्यंत संदर युक्त उपा की प्रशंसा में लिखे गए हैं | उपा सब की प्रियतमा 
है। बह उसे अपना वक्ष-स्थल दिखाती अचल-योवना तथा अमर 
है और अमरता का वरदान देने वाली है | नित्य नई रहने वाली उपा 
मरण-शील मनुष्यों के छुदय में कभो-कभों अस्तित्व-संवंधी गंभीर और 
करणु-भाव उत्पन्न कर देतो है। उपा स्वर्ग का द्वार खोल देती है । वह 
राजि की बहन है | नीचे हम अनेक संदर उपा-वक्तों म॑ से एक देते हैँ । 
यूक्त ऋग्वेद के तीसरे मंडल का ६१ वॉ सूक्त है। ऋषि विश्वामित्र 
हैं; श्रौर छंद, 'त्रिप्ठप! है | उत्तर-संस्क्ृत साहित्य के इंद्रबज्ा, उपद्रवज्ञा 
आदि छंद इसी से निकले है। 
है उपे देवी बशस्विनि बुद्धि की वेला 
है विभव-शालिनि दमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहद प्राचीने तुम्हारा है अचल योवन, 
विश्व-कमनीया नियम से कर रहीं पद-चार | 
स्वगुमय रथ पर उदित होतीं अमर देवी 
मुक्त तुम करती दिईदंगों का सुरीला गान | 
आश्ुनाति, ओजस्विनी रवि की कनक-चर्ण, 
रश्मियाँ करतीं वहन सुंदर तुम्हारा यान। 
*ऋ० $ | ११४ | १ 
+*आऋ० १ | १४४ । £ 
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विश्व के संमुख अमर्ता की पताका-सी, 

ऊध्य-नभ में नित्य तुम होती उपे शोभित | 
अधि सदा नव-योवने इस एक ही पथ में, 

चक्र-सी घमो निरंतर कर भुवन मोहित । 
तिमिर का अंचल हटाती रवि-प्रिया सुंदर, 

भूमि-नभ के बीच जव करती चरण-निन्षेप | 
सुभग अंगों की प्रभा से विमल देवी के, 

जगत हो उठता प्रकाशित निम्मिषर भर में एक । 
सामने आभामयी के सव प्रणति के साथ, 

ला घरो यज्ञात्र का, हथि का मधुर उपहार | 
रोचना, रमणीय रूपा की मनोहर कांति, 

ढालती आकाश में आलोक की मघु-धार | 
दीलती जो प्रथक्‌ नभ से ज्योति से अपनी, 

नियम-शीला जो दिखाती विविध रूप-विल्ास | 
आरा रही आलोक-शालिनि अब उपा वह ही, 

श्राप ! जाकर मांग लो ऐश्वर्य उस के पास | 
दिवस का आरंभ दिनकर है उपा जिस की, 

अवनि-नभ के बीच देखो आ गया दय तिमान्‌ | 
वरुण की, आदित्य की ज्योतिर्मयी माया, 

कर रही है अखिल जग में स्वण-शोभा-दान । 


ऋग्वेद के सूक्त एक ही समय में नहीं लिखे गए हैं | दस हज़ार से 

े भो अधिक मंत्रों की रखना में अवश्य ही पर्य्यात 

श्म समय लगा होगा । जब तक आय शांति-पूवक 

रहे तब तक उन में वरुण का अधिक मान रहा | युद्ध की आवश्यकताशों 
से वग्र ओर विजली को धारण करनेवाले इंद्र को अधिक प्रसिद्ध कर 
दिया । इंद्र सो प्रतिशत युद्ध का देवता है | (जिस ने उत्पन्न द्वोते ही यज्ञ 


पा स्वेद ४५, 


करके अपने को सव देवताओं के ऊपर बिठा दिया ] जिस के भय से 
आकाश ओर प्रथ्वी कॉपते हैं, हे मनुष्यो, वह वलशाली इंद्र है| जिस ने 
कॉपती हुई प्रथ्वी को स्थिर किया; जिस ने कुपित पयतों को रोका, जो 
अंतरिक्ष और दो: को धारण करता है, वह इंद्र है।* जिस ने बृत्त नाम के 
सप को मार कर सात नदियों को वहावा, जिस ने पत्थरों को रगड़ कर 
श्रम्मि पैदा की, जो युद्ध में भवंकर है, हे मल॒प्यों वह इंद्र हैं। इंद्र की 
सहदावता के बिना कोई युद्ध में नहीं जीत सकता | युद्ध-व्थल में आत हो 
कर लोग इंद्र को पुकारते हैं। सुदामा नाम के आय सामंत को शत्रश्नों ने 
घेर लिया पर वह इंद्र की पूजा करता था, इस लिए उस की जीत हुई ।* 
इंद्र को पृथ्वी ओर आकाश नमस्कार करते हैं। उस की भय से पवत 
कॉगते हैं| वह सोमपान करने वाला है। वह वज्न-वाहु है और बच्न-दस्त 
हैं। जो सोम का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे 
ऐश देता है | हे इंद्र | हम तुम्हारे प्रिय भक्त हैं। हम॑ वीर पुत्रों सहित 
तुम्दारी स्तुति कर |? इंद्र को ऋग्वेद में कदीं-कहीं अहस्या-जार कद 
गया है। मरुदगण इंद्र के सहचर हैं | 

अंतरिक्ष के देवताओं में हमने केवल इंद्र का बर्शन किया है । 
पृथ्वी के देवताओं में अमि मुख्य है। हम कह छुके 
हूँ कि ऋग्वेद के कुछ मंडलों में अ्मि-संचंधी 

सयसे पहले आते हैं | अम्नि यज्ञ का पुरोहित ओर देवता है। अ्रमि 
बह दूत है जो पृथ्वी से आक्राश तक घमता है। अरणियों में उसका 
वताओं तक वच्च का हृवि पहुँचाता है | घृतमय 
मक्खन का उत्त का सुख है। ऋग्वंद मे आम का नाइ 


हि हक 


उलना की गई है, जो पृथ्वी के मुख से घास-पात दूर कर देता | 


झरिति 


ऋण स० २, सक्त २१ 
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हम ने विस्ता-भय से कुछ ही देवताओं का वर्णन किया है | आकाश 
के देवताओं में अश्विनीकुमारों का भी स्थान है | इन्हें हमेशा द्विबचन 
में संबोधित किया जाता है | मित्र ओर वरुण, का भी कहीं-कहीं साथ- 
साथ वणन होता है । ऋग्वेद के अंतिम भागों में प्रजापति नामक देवता 
का महत्व वढ़ने लगता है; आगे चल कर यही प्रजापति ब्रह्मा बन जाते 
हैं। ऋग्वेद का “कस्मै देवाय” सूक्त प्रजापति पर लिखा गया है, यह 
भारतीय विद्वानों का मत है | सायण के अनुसार 'क? का अथ प्रजापति 
है । आधुनिक योरपीय विद्वान कत्मी! का अथ किस को! करते है| “हम 
किसे नमस्कार करे ( कस्मे देवाय हविपा विधेम ) १” उन का कथन है 
कि यह सूक्ती इस वात का द्योतक है कि आयों के हृदय में ईश्वर की 
सत्ता के संबंध में संकल्प-विकल्प होने लगे थे । 


ऋग्वेद के प्रारंभिक ऋषियों ने जगत को आकाश, अंतरिक्ष और 

एक देववाद * ल्‍वीलोक में विभक्त करकेउन मे भिन्न-भिन्न देव- 

की ओर ताशो को प्रतिश्ठित कर डाला था | विश्व को इस 

प्रकार खंड-खड कर डालना समीचोन नहीं है, यह तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों 
से छिपा न रद सका। ऋग्वेद के मनीपी कवि बहुत से देवताओं से अधिक 
काल तक संतुष्ट न रह सके | हम पहले कह चुके हैं कि आर्यों का प्रकृति 
में व्यक्तित्व का आरोपण आपूण रहा था| प्रकृति के सवपदार्थ और घटै- 
नाए एक-दूसरे से संवद्ध हैं, दस लिए उनके अ्धिठाता देवताओं की 
शक्तियों को मिला कर एक महाशक्ति की कल्पना का उत्मन्न होना, 
स्वामाविक्र ही था | एक और प्रज्ञत्त आय कवियों में थी जो उन्हे एक 
देववाद की ओर ले गई | किसी देवता की स्तुति करते समय कवि-भक्त 
अन्य देवताओं को भूल-सा जाताहे और अपने तत्कालीन आराध्य-देवता 
को सब से बड़ा समझने और वर्णन करने लगता हें। वेदिक कबियोकी एक 
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देवदा को सव देवताओं से वढ़ा देने की इस प्रह्नत्ति को कुछ पश्चिमी 
विद्वानों ने ( हेनोथीइज़्म ) नाम दिया है। दूसरे विद्वानों ने इसे ( अपार- 
चूनित्ट मानोथीइज़्म ) कह कर पुकारा है। हिंदी में हम इसका अनुवाद 
अआावसरिक एकदेववाद! कर सकते है | भक्ति के आवेश में अन्य देवताश्रों 
को भूल जाने का अवसर पाते ही वेंदिक कवि एक का उपासक वन 
जाता है ) 
आवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर संक्रमण (द्रानज़िशन) 
वैदिक ऋषियों के लिए कठिन वात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस 
वात की साक्षी देते हैँ कि आयों में एक ईश्वर की सावना इतने प्राचीन- 
काल में उत्पन्न हो गई थी | एक पसिद्ध मंत्र ईश्वर की भावना को इस 
अकार व्यक्त करता ह--- 
एक सद्विप्रा वहुधा वर्दति 
अर यम मातरिश्वानमाहुः [* 
अर्थात्‌ एक ही को विद्यान्‌ लोंग वहुत प्रकार से पुकारते हैं; कोई 
उसे अपम्ि कहता है, कोई बम ओर कोई मातरिश्यां (बायु)। यह आया 
का दाशनिक एकदेववाद है। आवसरिक एक देवबाद को हम कावग्रिक 
थदा साहित्यिक एकद्व-वाद कह सकते 


ह्‌ 
परनु एक-इश्वरबाद अथदा एकदेवदाद 


३ 


ही दशनशास्र का अंतिम 
शब्द नहीं है । यदि जगत ईश्वर से सबथा भिन्न है 








कक गई आंतरिक आम. ज, श््७ कक 
ता उन दाना म काई बखआतारक सरुबोंध नहा 
उकता । यदि इंश्वर और जगत में विजातीयता दे तो हम एक को दूसरे 
का निदता कैसे कट सकते है ? सतत से; ;+ 5 नि 
35ती कस कह सकते हैं ? जगत के क्रम और नियम-वद्धता के लए 
एक जगत से बाहर का रे उत्तरदायी नहीं शो आदइचय ्त् 
5४£ पते से बाहर का पदाथ उत्तरदायी नहीं दो ता। आारचच ता 
यह हूं छू भारतीय ६८ विचारों ने धसा से हजारों बय पहले 
+ भारताय स्का ने इसा स हज़ारा बंप पहले दशनशानत्र क 
द्ात इ्पता ५4 द्प्तका अन्वेपग कं पल “७४: डाला ">> 
+न अत गूद खिद्धं्त का अन्वेपण कर डाला था | ऋग्वेद के नासदीय 
चचगस्ट गणना डे र्श्मा 55 आहशचय #«*- बी 2०“ अल ८ च्चां 4 सता 
5४ ॥ भेजना बिखनशाहितय के आर में होना चाहिए । ऋर्पद 
+.+०++-............... क्र 
४ ४ ५ 
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विश्व की अनेकता में एकता को देखा | एक ही सूत्र (थाग्रे) में संसार 
की सारी वस्व॒ुएं पिरोई हुई हैं। विभिन्न घटनाएं नियमों के अधीन हैं 
ओर वे नियम एक दूसरे से संवद्ध हैं | यह वैदिक अ्रद्व तवाद या एकत्व- 
वाद उपनिपदों में ओर भी स्पष्ट रूप में पुष्पित ओर पल्लबित हुआ | 
चैदिक अद्व त के विषय में पॉल डॉय्सन नामक विद्वात्‌ कहते हें कि 
भारत के विचारक दाशनिक माग से विश्व की एकता छे सिद्धांत पर 
पहुँचे | मैक्समूलर की सम्मति में ऋग्वेद करे मंत्रों के संग्रह से पहले दी 
आयों की यह धारणा वन चुकी थी कि विश्व-श्रह्माड में एक ही अंतिम 

तत्व है । ड़ 
ऋग्वेद के एक सूक्त का ब्णन हम ओर करेंगे । ऋग्वेद का 'पुरुष- 
सूक्त') नासदीय यूक्त से ही कम प्रसिद्ध है | इस सूक्त में पुदप के बलि- 
दान से संसार की सृष्टि बताई गई है| एक आदिम तत्व की भावना 
| भी प्रवल है | यज्ञ करने की इच्छावाले देवताशं ने पुरुष पशु को 
बाँध दिया ( देवा यद्यज्ञ तन्वाना अवन्नन्‌ पुरुष पशुम्‌ )। उस पुझुप से 
विराट उत्पन्न हुआ ओर विराट से पुरुष; दोनों ने एक दूसरे को 
उत्पन्न किया । कक या 
पुरुष का वर्ुन बड़ा कवित्वपूण है | पुरुष के हजारों सिर हैं, हज़ारों 
आँखें और हज़ारों चरण, वह पृथ्वी को चारों ओर से छूकर (व्यात्त करके) 
भी दस अंगुल ऊँचा रहा | पुरुष के एक चरण में सारा ब्रह्मांड समाया 
हुआ है और उस के तीन अम्ृत-भरे चरण ऊरर ब लोक में स्थित हैं । 
आधब यह है कि पुरुष की व्यापकता विश्व-न्रक्मांड में हो समाप्त नहीं हो 
जाती । जो हुआ है ओर जो होगा वद सव्‌ पुरुष ही है (पुरुष एवेदं सब 
यद्‌ भूत॑ यच्च भाव्यम)। ऐसी पुरुष की महिमा है, पुरुष इस से भी 
आअआधिक दे ऋग्वेद के पुरुष का वशंन पढ़ते समय गीता के विश्दरूप क 
वर्णन याद आ जाता है। ब्रह्मांड की सारी उत्लेखनीयव्यक्तियां (ए'व्यीज़) 
3 यह सूक्त यज॒देंद में भी पाया जाता है । देखिए ऋग्वेद स॑० ६०, 


सूक्त ९० ओर यजुवेंद, अध्याय ३१ 





ऋग्वेद फ््श 


पुरुष से उलन्न हुई हैं | “चंद्रमा उस के मन से उद्यन्न हुआ, सूय॑ उत 
की आस से, उस के मुख से इंद्र ओर अम्नि, उस की सांस से वायु । 
उस की नामि से अंतरिक्ष उत्पन्न हुआ, उस के सिर से आकाश 
उस के चरणों से पृथ्वी, ओर उत्त के कानों से दिशाएं ।! सामाजिक 
संस्थाओं का सोत भी पुरुष ही है। 'त्राह्यण उस का मुख था, क्षत्रिय 
उस की वाहें, वेंश्य उस के ऊद या जांघें; शूद्र उस के. चरण से उत्पन्न 
हुए ।उसी पुरुष से ऋग्वेद, वजुबंद ओर सामदेव की उत्पत्ति हुई, उसी 
छुंद (अघव वेद ? ) उत्तन्न हुए ( ऋचः सामानि जज्षिरे, छुंदांति जश्षिरे 
तस्माद्‌ बज॒स्तस्माद जायत )। 

चंदिक काल के लोगों के विपय में एक वात और कह कर हम यह 
प्रकरण समाप्त करेंगे। वदिक ऋषियों ने कुछ स्वर में कुछ अपव्रत 
लोगों का बन किया है। “अपत्रत'! का अर्थ है सिद्धांत-द्वीनः था 
नास्तिक' । वे ऐसे व्यक्तियों के लिए 'हा-द्विप! ( वेदों से घणा करने 
वाले ) और 'दिवनिदः ( देवताओं की निंदा करने वाले ) विशेषणों का 
प्रयोग भो करते हैं। एक इंद्र-दक्त का हर मंत्र, हि मनुष्यों, उसे हंद्व 


समझो! दस प्रकार समाप्त होता है। दक् के प्रारंभ में कहा गया 

जिस के विपय में लोग पूछुते ह्ं वह कहां हू ! इस से मालूम होता 
हूं कि इंद्र को सत्ता को न मानने वाले नास्तिक भी उस उमय 
स्ज़्द च्च | यह चंद बक्से कक गैगों कू स्वतत्रन्चता निभय ध् वचारक 


लत और कह जनता 


अध्याय २ 
उपनिषदो' की ओर 


जब हम वैदिक काल से उपनिषत्काल की ओर संक्रमण करते है तव 
हमें एक ऐसे प्रदेश में होकरजाना पड़ता है जहां के वायुमंडल में कविता 
ओर दशन दोनों को गंध फीकी पड़ जाती है। ऋग्वेद के बाद यजुर्वेद 
ओर सामवेद में ही यज्ञो द्वी मई्दिमा वढ़ने लगती है | इन वेदों के वहुत- 
से मंत्र ऋग्वेद से लिए गए हैं, यद्यपि उनके स्वरों और क्रमो में भेद कर 
दिया गया है। नए मंत्र भी ऋग्वेद की ऋचा शंके समान सु दर और महत्व- 
पूर्ण नहीं हैं। यजुबंद के समय में यश्ञ-सबंधी कृत्रितता बटने लगती है। 
देवताओं से छो---छोटी माँगों की वार-ब< आइतत्त की जाती है और हरेक 
माँग या प्रार्थना के साथ कोई याजशिक फिवा लगा दी जाती है । यजुर्वेद 
और सामवेद के लेखकों में भक्ति कम है ओर लोभ अधिक | ग्भनवेद 
वस्व में मौलिक ग्रंथ है लेकन उस में आयों की अपेभा अनायों अर्थात्‌ 
भारतवंय के आदिम निवासियों की सम्बता ओ<+ विश्वामों का ही अधिक 
वर्णन है । अथववेद के मंत्रों में जाू-ठोने और मत्र-तंत्र की बातों का 
वाहुल्य है परंतु यहा भी आयों का प्रभाव स्पष्ट हे ।) बुर जादू की निंदा 
ओर अच्छे प्रयोगी की प्रशंसाकी गई है अनेक क्रिवःए कुटंच और गाँव 
में शाति फैलाने वाली हैं | इस वेद में वैद्यक-शाह्न की भी अनेक वात है 
जिन के आधार पर भारतीय चिकरित्सा-शास्त्र का विकास हुआ | अधनवेद 
के समय में आय लोग अनाय लोगो को उन के निश्वामों और धार्मिक 
भावनाश्रों सहित आत्मसात्‌ करने की चेश कर रहे थे [ इस काल में भूत- 








हू के हक हक ४० मर गञ 
साख | 2० (६८-३२) अपवबद कायप 


ल्‍* ] 


दाद २. एव 
में ऐसी सम्मति हम ने आधुनिक विद्वानों के आधार पर 'दी हैं । हसें 
स्वयं उक्त चेदु को पढ़ने का अवसर नहीं मिला है । 


े 


'उपनिपदों की ओर थे 


अंतों, इक्षों ओर पवतों की पूजा आय लोगों में शुरू हनि लगी ] कुछ 
प्रसिद्ध हिंद देवताओं की उत्पत्ति आय और अनाय धर्मों के सांकय॑ 
(मेल) से हुई है। भयंकर रुद्र जो वाद को मंगलमय शिव हो गए और 
उन के पुत्र गशपति इसी प्रकार हिंदू देव-बर्ग (हिंदू पंथिआ्रान) में प्रविषट 
हुए । जैसा कि श्री राधाकृष्णन ने लिखा है हिंदू घम आरंभ से द्दी 
विस्तार-शील, वद्धि प्णु, ओर परमतसहिण्सु रहा है। भारत के दाशनिक 
इतिहास में अ्रथर्ववेद का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कई 'दामिक इतिहा- 
सकार उक्त वेद की उपेज्ञा नहीं कर सकता । 
प्राह्मण-युग के ऋषियों को हम मंत्र-द्रप्या या मंत्र-स्वयिता कुछ भी 
नहीं कद सकते | उन्हें हम संदिता-भाग का एक 
विशेष दृष्ट्कोण से व्याख्याता कद सकते हैं | मंत्र- 
स्वना का युग समाप्त हो चुका था । इस काल के आरों ने धार्मिक विधानों 
की ओर ध्यान देना प्रारंस कर दिया था| “अब इस बात की आवश्य- 
कता हई कि प्राचीन मंत्रों और ऋचाशों का धार्मिक विधानों से संवंध 
स्थापित किया जाय ।*/* ***** इस उद्देश्य से प्रत्येक बेंद के ब्राह्मण की 
रखना पारंस हर | यह सव गद्य में लिखे गए है, पर इन की लेखन-शैली 
में मधुरता, स्वच्छुंदता ओर संदरता नहीं दे। वेदों और ब्राह्मग्गा में मुख्य 
अंतर यह है कि वेदों को भापा काव्यमव ओर पद्मात्मक है पर बाह्य 
को भाषा काव्यगुण-दोन ओर गद्यमय है।? ( श्यामसंदरदास ) 
खरबेद के समय का भक्तिभाव कम हो चला था | दशन ओर धर्म 
दोनों से छा कर आयो की दि कर्मकांद में वद़ने लगी थी। ब्राक्षण-अंथ 


प्राह्मण-युग 


है 
>> मम 22%: 5 र्याः ज्ञिक घिघानों की छाॉट हाट थे 
से भर पढ़े है। याशिक विधानों की छोट-छादा बातों का 


पर 
टठोक-ढॉक पूरा करना ही वीवन का रूच्य बनने लगा था | बशकता 





जाति उन्स पर निमर हो गई थी । 


पूछ दशनशास्त्र का दतिहास 


जिज्ञासा की भावना भी नही थी ओर न उन्हें मोक्ष की ही परवाह थी | 
याशिक क्रियाओ को ठीक-ठीक अनुष्ठित करके इस लोक मे ऐड्वर्य और 
अंत में स्वग पा जाना, यही उन का परम उद्देश्य था | 
ठीक-ठीक किए हुए अनुष्ठानों का फल मिलता है, टस में उस काल के 
बे आरयो का उतना ही विश्वास था जितना क्वि किसी 
कर्मा सिद्धांत आधुनिक वैज्ञानिक का प्रकृति के अटल नियमो में 
होता है | ब्राह्मण-काल के पुरोहितो की दृष्टि मे विश्व की रचना बन्ो के 
अनुष्ठान ओर उन की फल-प्राप्ति, इन दो वातो के लिए ही हुए थी | बज्- 
क्रियाओं का फल अनिवार्य है, टस विश्वास का अधिक विस्तृत रुप ही 
कर्म-सिद्धात है, यह प्रोफ सर सुरेद्रनाथ ठासगुप्त का मत हैं। दि यन्- 
कम का फल निश्चित है तो प्रत्येक कम का फल निश्चित या अनिवार्य 
होना चाहिए | उक्त विद्वान्‌ के मतानुसार कम-विपाक ओर पुनजन्म के 
सिद्धातों की, जिन्‍्हों ने भारतीय मस्तिष्क पर गहरा प्रभाव डाला ह, उत्पत्ति 
इसी प्रकार हुई | 
यज्ञों के इस व्यापारिक धर्म के साथ-ताप ही ब्राह्मण काल मे लिदृ 
« भर्म के कुछ महत्वपूर्ण सिद्धातो का भी आदिप्कार 
30006 हुआ । हिंदू-जीवन के आधार-भृत वर्णाश्रम धर्म 
का स्वोत यही समय है | प्रसिद्ध तीन ऋणो की धारणा इसी समय उत्पन्न 
हुई । प्रत्णेक व्यक्ति का धर्म है कि वह ऋषियों, देवताग्रों और पितरो का 
ऋण चुकाए | अध्ययन ओर अव्यापन से प्राचीन संस्कृति की रक्षा करके 
ऋषियों का ऋण चुकाना चाहिए, यज्ञ छरके देवताओं के ऋण से मुक्त 
होना चाहिए, ओर संतानोत्यत्ति करके पितरो से उक्तण होना चाहिए । 
प्रत्येक वणवाले को अपने कर्तव्यों का पालन करना चाहिए, दस बिपय 
में ब्राह्मणों के आदेश-वाक्य काफी कठोर हैं। वेदों का न पटने-वाला ब्राह्मण 





१ ह'डियन आइडियलिज़्म,” ए० हे 


उपनिपदों की ओर | पूछ 
उती प्रकार क्षण भर में नष्ट दो जाता है जैसे आगपर तिनका। ब्राप्षण 
को चाहिए कि तॉसारिक आदर और ऐश्वर्य को विष के समान त्वाज्य 
सममे। प्रत्येक आश्रम-वासी को अपने कर्तव्य ठीक-ठीक पूरे करने चादिए। 
ब्रह्मचारियों को इंद्विय-निम्रदऔर गुर की सेवा करनी चाहिए; उन्हेंमिक्षा 
माँग कर भोजन प्राप्त करना चाहिए | गृहृत्थ को लोभ से वचना, सत्य 
बोलना और पवित्र ररना चाहिए । किसी आश्रम वाले को कतंव्य-विमुस 
होने का अधिकार नहीं है | जीवन कतंच्यों का क्षेत्र है | इस युग केद्विजों 
अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यों में ऊँच-नीच का भाव नहीं था । 
इस युग में चैंदिक काल के देवताओं की महत्ता का हास होने लगा 
था | बश्ञों केसाथ ही अ्म्ि का महत्व चढ़ने लगा था । लेकिन इस काल 
का सब से वड़ा देवता प्रजायति है ।“सैंतीस देवता हैं, चोंतीस प्रजापति 
हैं; प्रजापति में सारेदेवता सन्निविष्ट हैं? । शतपथ में ( जो कि यजुबेंद का * 
प्राक्षण है ) यज्ञ को विष्णु-रूप बताया गया हैं ( यज्ञो वें विष्णुः )। 
नारावेण का नाम भी पावा जाता है। कहीं-कहीं विश्वकर्मा और 
प्रजापति को एक करके दताया गया है । 
राधाकृष्णन ने इस चुग की व्यातारिक बज्-प्रवत्ति का अत्यंत कड़े 
शब्दों म॑ बगन किया है। वे लिखते हैँ कि “इस युग में वेदों के सरल 
'और भक्तिमय धने की जगह एक कठोर, छृदबबाती, व्यायारिक धर्म ने 
ले ली, जोकि एक प्रकार के ठेके पर अवलंबित था ।”१ आयो के पुरो- 


ि मानों कक द्वेवताओं ०2 ॥०० जि ५ ल् के ब इसलिए न 
देत मानों देखताओं से कहते थे तुम हनन इच्छिन फल दो, इसालए नहां 


कि छुम में इमारी भक्ति है, परंदु इस लिए कि इस गणित की क्रियाओं 
ये जिन का अनुप्दाता सबेइ ( सबंतनुः ) स्वर्ग को चला वा उकता 
था। ल्वगनाधि और अमरता यज्-विधानों का फल थी, न कि भक्ि- 
भावना का । 


५ साथ $, ए० ६२५ 


चर 


पद दशनशास्त्र का इतिहास 


“ब्राह्मणु-काल में यह्ों की जच्लिता इतनी वढ़ गई थी और यज्ञ- 
संबंधी साहित्य इतना अधिक हो गया था कि सव का कंठस्थ रखना और 
यज्ञों के अवसर पर ठीक-ठीक्क उपये-ग करना बहुत कठिन दो गया था |? 
इसलिए यज्ष-विधिओ्रों का सूत्र-रूण में संग्रह या संग्रथन करने की आब- 
श्यकता पड़ी ओर सूत्र-काल का शआआारंम हुआ । यह सूत्र भारतीय-साहित्य 
की अपनी विशेषता है। विश्व-साहत्य म॑ भारतीय सूत्र-मंथा के जोड़ के 
ग्रेथ कहीं नहीं हैं | श्रोत, धर्म और झद्यसृत्रों के अतिल्क्ति भारतीय आयों 
ने व्याकरण, दर्शन, छुंद-शासत्र आदि विपयो पर भी सृत्र-पंथों की रचना 
की । इन में से दाशनिक सत्नों के विषय में हम आगे लिखेगे । 


अध्याय रे 
उपनिषद्‌ 


यद्यपि उपनिषदों को ब्राह्मणों का अंतिम भाग वताया जाता है, तथापि 
दोनों में कोई वास्तविक संबंध नहीं है | व्राक्णों ओर उपनिपदों में साम्य 
की अपेक्षा बेपम्य ही अधिक है । ऋग्वेद से भी उपनिपदों में विशेष साहश्थ 
नहीं है । ऋग्वेद के ऋषि अपेक्षाकृत वाह्म-दर्शी थे | वें वहुदेववादी थे | 
उन की भावनाएं और आकांछ्षाएं स्पप्य थीं। वे आशावादी थे | इस के 
'व्रियसत उपनिपद्‌ के ऋषियों की दृष्टि अन्तमु सीअधिक हे | विश्व-ब्रह्मांड 
की एकता में उन का अखंड विश्वास हं। संसार के भोगां और 
ऐज्वर्यों के प्रति वे उदासीन दिखाई देते हैं। उन के विचारों पर एक 
अस्पपष्ट वेदना की छाया है | वे संसार के परिमित पदार्थों से अपने को 
संतुष्ट न कर सवे। | सांत का अन्त के प्रति अनुराग सच से पहले उपनि- 
पदों की रहस्वपृणु बाणी मे अभिव्यक्त हुआ है | उपनिपदों की श्रतियाँ 
रहस्यदाद के सब से प्रथम गीत है । ब्राह्मणों की तरह उपनिपरद्‌ कमकांड 
से डांच नहीं दखलाते | जब मनुष्य वा मात्तप्क पर दिचारा का वोक 
पडता है, तो बह बहत-सी गति ओर वेंग सा नरठता है | उपनिषपद कम 
पर नहीं ज्ञान पर, ज॑ आम पर नहीं, लीवन-संदंधी चिंतन पर ज्ञरि 
देते हूँ | अम्वेद के आय ऐहिक ऐज्वय की खोज करते ये, वे विजय चाटइते 
के अभिलारी थे | उपनिपत्त्‌-काल के 
का लक्त मुक्ति है । ने सब प्रकार 


चर 
कक 
थ +तीआादा 
सीमाओं से सुक्त दोकर अनंत मे॑ लॉन दा जीन 
न्चार 


ऊँ | 





साधक दा 


के बधना, उद प्रकार 
दाशुरः ० 
चाहते ये | खस्देद शनिक-दक्तों को छोड़ कर उपनिषदों की 


कसी सादित्य ले नहीं की जा सकता। मसास्तवप 


पू् दशनशाख्त्र का इतिहास 


से ब्राह्मए-युग के बाद उपनिपदों का समय आया, इस बात का प्रमाण 
है कि मनुष्य केबल सतत गतिशील प्राकृतिक तत्वों से ही संवंद्ध नहीं है, 
वल्कि उस का विश्व के किमी स्थिर तत्व से भी संबंध है | इस से यह भी 
सिद्ध होता है कि विश्व की समस्याओं पर बिचार और मनन करना 
मनुष्य का स्वाभाविक धम है, जिसे कम और संबर्य को प्रश्नत्तियां हमेशा 
के लिए. दवा कर नहीं रख सकतीं | 


उपनिषद्‌ गद्य ओर पद्म दोनों में हैं लेकिन उन की भापा सब जगह 
काव्यमयी है । वे काव्य-सुलम संकेतों से भरे पड़े हैं| फिर वे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं। एक ही उपनियद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
थ्राता है जिस का अर्थ यह है कि एक उपनिपद्‌ का एक लेखक की कृति 
होना आवश्यक नहीं है। इन्हीं दो बातों के कारण उपनिपदों के व्याख्या- 
ताश्रों में काफ़ी मत-भेद रहा है | हिंदुओं का विश्वास है कि सब उपनिषद्‌ 
ईश्वर-प्रदत्त हैं ओर इस लिए एक ही सच्चे मत का प्रतिपादन करते हैं । 
वादरायण ने वेदांतसूत्र लिख कर यह दिखाने की चेष्टा की थी कि सब 
उपनिपदों का विश्व की समस्यात्रों पर एक मत है; सव उपनिषदों की 
शिक्षा का वेदांत के पक्ष में समन्वय हो सकता है। आजकल के विद्वान 
इस सरल विश्वास का समथन करने में अपने को असमथ पाते हैं | 
वास्तव में उपनिपदों में अनेक प्रकार के सिद्धांतों के पोपक वाक्य पाए 
जाते हैं | यही कारण है कि वेदांत के विभिन्‍न संप्रदायों का दरेक आचार 
अपने मत की पुष्टि करनेवाली श्रुतियां उद्धृत कर डालता हे । 
यों तो उपलब्ध उपनिपदों की संख्या सवा-सो से भी अधिक है जिन 
उपनिप्दों का... में एक अल्लोपनिषद्‌ ( मुसलमानों के अल्लाद के 
परिचय विधय में ) भी संमिलित है, तथापि सबमान्य 
ओर महत्वपूर्ण उपनिपदों की संख्या अधिक नहीं है। श्री शंकराचार्य्य ने 
ईशादि दस उपनिपदों पर ही भाष्य किया है। निम्न-लिखित श्लोक में 
दस उपनिपद्‌ गिनाए गए हैं :-- 


5 उपनिपदू पूछ 


ईश-केन-कठ-परन-सुंड-मांडूक्य-तित्तिरिः 
ऐतरेबश्च छांदोग्यं वृददारण्यकम्तथा। 


अर्थात्‌ दस मुख्य उपनिपद्‌ ईश, केन, कठ, प्रश्न, मंडक, मांडूक्य, 
ऐतरेब, तेत्तिरीय, छांदोग्य और बृहदारण्यक्र हैं| इस सूची में कौप्ोतकी 
मैत्री ( मैत्रायणी ) और श्वेताश्वेतर का नाम जोड़ देने पर तेरद मुख्य 
उपनिपदों की संख्या पूरी हो जाती है। श्लोक में जो उपनिपदों का ऋरम 
है वह केवल पद्म-स्वना को सुविधा के अनुसार है। कौन से उपनिपद्‌ 
किन उपनिपदों से अधिक प्राचीन हैं, इस विषय में तीन मतभेद है। प्रोफ़ - 
सर डॉइसन के मत में गद्य में लिखे उपनिषद अधिक प्राचीन है । परंतु 
स मत का पॉपक कोई प्रमाण नहीं है| अपनी प्रसिद्ध पुस्तक “एर्क॑स्ट्र- 
क्टिव स्चें आफ़ उपनिषदिक फ़िलासफ़ी” में प्रोफेसर रामचंद्र दत्तात्रेव 
रानडे ले डॉइसन के मत का खंडन किया है | उन की तम्मति में उपनिषदों 
का आपेक्षिक समय-विभाग इस प्रकोर होना चाहिए :---१---दृहदारणए्यक 
ओर दांदोग्य; २--रश ओर केन; ३--ऐसत रेय, तैत्तिरीय और कोपीतकी; 


४--कठ, मुंडक ओर शवेताएवेतर; ५:-प्रश्न, मैत्री ओर मांडूक्य । 


इन समृझों को उत्तरोत्तर अर्वाचीन सम्भना चाहिए, अर्थात्‌ पहला - 
समूह सब से प्राचीन और अंतिम सव से वाद का है। श्री वेब्वेल्कर का 
मत हे कि एक ही उपनिपद्‌ में भिन्न कालों की स्वनाएं पाई जाती है । 
एक हा उपनिषद्‌ के कुछ भांग उसके दसरे भागों की अपेक्षा प्राचीन या 
अवाचोनदो सकते है। श्री राधाकृष्णव्‌ के मतानुतार उपनिषदों का रचना- 
वेदिक मंत्रों के वाद से आरंभ होकर छुठवीं शताब्दी ६० पू० तक 
सकता हूं) संभव है कि उच्ततेरह मे से कूछ उपनिषद्‌ 
अ हा प्रचार के बाद बने हों | अलग-अलग-उपनिषदों के रवना-काल 
नेझय करना सदया अतंसव है | घाचीनतम उपनिपदों में दाशनिक-चिंतन 
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अषदिक ६ कद के उपनिधर्टो में ४ अपर भक्ति के भाव आने लगते ई 
॥पक हंए दद की उ मे उघम आर भाक्त के धाद आने लगते ह्‌ 


| 


६० दशनशास्त्र का इतिहास 


उपनिपद्‌-साहित्य में दर्जनों दाशनिकों, शिक्षकों या विचारों के नाम 
डपनिपदोंके लेखक पा जाते हैं| इन में से कुछ नाम यह हैं! 
या विचारक शांडिल्य, दध्योच, सनस्कुमार, आरणि, याजवल्क्य 
उद्दालक, रैक्‍्व, प्रतदन, अ्जातशत्र , जनक, पिप्पलाद, वरुण, गार्गी 
मैत्रेयी इत्यादि | उपनिषदों के ऋषियों के विषय में एक रोचक ओर दर्श- 
नीय वात यह है कि उन में से वहुत विवाहित गहस्थ हैं। याज्वस्क्य के 
दो स्त्रियां थीं। आरूणि के श्वेतकेतु नाम का पुत्र था जिसे उन्हों ने ब्रह्म- 
ज्ञान सिखाया ।इसी प्रकार भ्गु वरुण के पुत्र थे। उपनिपदों के अधिकांश- 
भाग संवाद-रूप में हैं ओर कहीं-कदीं पति-पत्नी एवं पिता-पुत्र के संवाद 
बड़े रोचक जान पड़ते हैं । 


अपने रचना-काल से ही भारत के दाशनिक-साहित्य में उपनिषदों 
उपनियदों की. की माने होता आया है।उण्निषदों की भाषा वड़ी 
असिद्धि मनोहर ओर प्रसाद-गुण संपन्न है। उपनिपदों के 
ऋषियों की वाणी निष्कपट, सरल वालकों के बोलने के समान हृदय को 
आकर्षित करने वाली है | यही कारण है कि जी कोई भी उपनिपदों को 
पढ़ता है, मोहित हो जाता हैं। सन्‌ १६४६--३७ ६० में दाराशिकोह 
( ओरंगजेव के भाई ओर शादजहां के पुत्र ) ने उपनिषदों का अनुवाद 
फ़ारसी में कराया ।* उन्नीसवीं शताब्दी के आरंभ में उन का फ़ारसी से 
लेटिन में अनुवाद हुआ ओर वे शीघ्र ही योर्प में प्रसिद्ध दों गए। जम॑नी 
का प्रसिद्ध दाशनिक शोपेनद्वार उपनिपदों पर ऐसे ही मोहित हो गया 
था जैसे कि महाकवि गेटे 'शकंतला-नाटक! पर | कदते हैं किशयन करने 
से पहले उक्त दाशनिक उपनिषदों का पाठ किया करता था | अंग्रेज़ी में 
उपनिपदों के अनेक अनुवाद हैं, जिन में रथर, मेक्समूलर, डाक्टर गंगा- 





$ सब आफ उपनिषद्िक फिलासोफो', ए० १६ 
* सथें आफ उपनियदिक किलासोफी, ए० ४२४ 


उपनिपद्‌ ६१ 


नाथ झा आदि के अनुवाद उल्लेखनीय है| प्रायः भारत की सभी मापाओं 
में उपनिषदों के अनेक अनुवाद पाए जाते हू ) 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिपदों का संक्षित परिचय देते हैं, आशा 
है इस से पाठकों को उपनिपद्‌-दर्शन की विविधता के समभने में कुछ 
सहायता मिलेगी | 

यह उपनिपद्‌ सब से प्राचीन है और सव से अधिक महत्व का भी 
है। संपूर्ण उपनिपद्‌ में छः अध्याय ह। 

पहले अध्याय में पुदष को यज्ञ का अश्व मान 

कर वणन किया गया है| “इस पवित्र अश्ंव का उपा सिर है; सूर्य, 
चन्तु बाबु, प्राण; अमि, मुख; और संवत्सर, आत्मा | दर लोक उस की 
पीठ है, अंतरित्त, उदर; प्रथ्वी, चरण इत्यादि |” कुछ आगे चल कर 
इसी अ्रथ्याय में वर्णन है कि प्रारंभ में आत्मा अकेला था, पुठप के आकार 
का ( पृदपविध: )। अकेले वह डरा, इसी लिए अब भी एकांत भें लोग 
टरते हूँ । फिर उस ने सोचा, अकेले मैं किस से डर १ दूसरे से ही भय 
दोता ह ( द्वितीयादवे भयं भवति )। अकेले उस का जी नहीं लगा उस 
ने अपने को दो में वॉट लिया, एक स्नी और एक पुरुष | इस प्रकार मनु- 
प्यों की दृष्टि हुई | फिर उन में से एक बैल वन गया, दूसरा गाव ।' 


5 


प्रकार ज्यों झट प्ज्ज् 
इस प्रकार पशु-पक्षियों की दाप्ट हुई । 


१--इहदारएयक 


दूसरा अध्याय | गाग्व नाम का अमभिमानी ब्राह्मण काशी के राजा 


अआकातशान के पास गया है राजन ,* 5५ 3 परुप है उस के 
#अमतिशनु के पास गय ] ९४ राजन , आदित्य स्ल जो पुदप्र हू उस क्री 


ही डयगा का श्र 


में उगासना करना हू, चंद्रमा में जो पुदष दे, विद्य त्‌ में, आकाश सें, 
हा न 
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» आयु ने, जल में जो पुरुष है, उस की मे उपासना करता हैँ ।?' 


>> 





अजातसत्रु ने कदा--ठम ब्द्य को नहींजानते । और उसने स्वयं-गारय 
को हरठ्म छा स्वहय सम्नाया | इसी अब्याय में बाज्वस्क्य को अपनी 
केप्रेय-स्नी मैघेयी से संवाद करते हुए दिखलावा गया ई । उन्हों ने 

विदी से प्रस्ताव करिया-“लाओ में तुम्हारे और कात्यावनी बीच में 


९ 
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सिद्धांत पहली बार यहीं समझाया गया है। सातव अध्याय में नारद 
ने सनत्कुमार से ज्ञान सीखा है। अंतिम अध्याय में इंद्र ओर विरोचन के 
प्रजापति के पास जाकर आत्म-जिज्ञासा करने की कथा है | इन में कुछ 
कथाओं का वर्शन आगे आएगा | 
ईशोपनिपदू में केवल अठारह मंत्र हैं| इस उपनिपद्‌ में ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय-बाद का वोज पाया जाता है| आत्मिक 
कल्याण के लिए ज्ञान और कम दोनों आव- 
श्यक हैं | गीता के निष्काम धर्म का मूल भी यही उपनिषद्‌ हे। केनो- 
पनिपद्‌ में ब्रह्म की महिमा का वणन है | वाणी और मन उसे नहीं जान 
सकते । देवताओं की विजय वास्तव में ब्रह्म की विजय है। विना ब्रह्म 
की शक्ति के एक तिनके को भी अ्रप्ि जला नहीं सकती ओर वायु उड़ा 
नहीं सकती । 
'आरसंभ में केवल एक आत्मा थी। उस ने इच्छा को कि लोकों की 
. .. सृष्टि करूँ दूसरे अध्याय में तीन प्रकार के जन्मों 
८ पतरय का वर्णन है। जब मा के गर्म में जाता है तब 
वालक का प्रथम जन्म होता है | गर्भाशय से वाहर आना दूसरा जन्म है। 
अपना घर पुत्रों को सॉप कर बृद्धावध्या में जब॒मरता है तो मनुष्य का 
तीसरा जन्म होता है। तीसरे अध्याय में प्रशान की मद्िमा का वणुन है। 
वहुत से मनोविज्ञान के शब्द इस अध्याय में पाए जात॑ हैं| संज्ञान 
विज्ञान, मेधा, धति, मति,स्प्रृति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाएं गश्ान 
के ही झपांतर हैं | यहां 'रेशनल साटदकालोजी” का वीज बतमान है। 
प्रज्ञान में सब कुछ प्रतिष्ठित है, प्रज्ञान त्रद्य हैं | 
पहला अध्याय शिक्षा अध्याय हैं। आचाय अपने शिप्य को सिस- 
हा लाता है--सत्य वोला कर, धर्माचरण किया 
६--पैत्तिरीय वर स्वाध्याय से प्रमाद मत करना, इत्यादि !! 
जो हमारे अच्छे कम हैं उन्हीं का अनुकरण करना, बुरों का नहीं |” दूसरी 


३-४--ईंश और केन 


उपनिषद्‌ हि 


ब्रद्मानंदवस्ली में बतलाया गया है कि जो तञझ्म को आनंद-सल्वरूप जानता 
है, वह कित्ती से नहीं करता । “वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर आनंदी 
होता दै |! इसी अध्याय में मनुष्यों, गंधवों, पितरों आदि के आनंद का 
वर्णन है। ब्रह्म का आनंद पार्थिव सुखों से करोड़ों गुना बड़ा है। वासना- 
हीन श्रोत्रिय को भी उतना ही आनंद मिलता है। तीसरी भगु-वल्ली 
मं ब्रमम से जावू को उर्ाति बताई गई है और पंचकोशों का वर्णन है | 
पहले अध्याय में देववान और पिठृयान मार्गों का चर्णन है अंतिम 
या चतुर्थ म॑ वालाक और अजातशत्र की कया 
को आइत्ति है। दूसरे अध्याय में कौपीतकी. पगय 
प्रतर्दन और शुप्क झू गार ऋषियों के सिद्धांतों का वर्णन है| दृतीय अध्याय 
में इंद्र प्रदर्दन से कद्त दे कल मुके ( इंद्र को ) जानने से दी मनुस्य का 
कल्याण हो सकता है । 
ऋगोपनिषद्‌ वहुत प्रति 


७--क्रोपीतकी 


| 


८-१९--कं, सडक हूं। नचिकेता नामक वालक पिता! का “जा 

कक की यम ॥ म्ब्त्यु ) क यद्द (्‌ आाताय बन कर ) गया 
आर यम को अनुपास्यात का कारण तान दिन दक मुचसा रहा। वापिस 
आने पर बन का बड़ा उद हुआ ओर उन्हां न नाचकता सतीन वरदान 


मॉमने को कहा । दा इच्छित बर पा जाने पर तीसर बर मे नचिकेता ने 





करे हुए ए५४ का कया द्ोता है इस प्रश्न का उत्तर माँगा | बमाचार्य ने 
कहा--उम बन ओर ऐड्वर्य सांग लो, झुन्दर न्त्रिया माँग लो, लंब॑ 
बाय माँग लो, मगर इस पश्न का उत्तर मत मोगों ।? परंतु नचिकेता ने 
#अरना इउ नहीं छोड़ा और यस को नचिकेता के प्रश्न का उत्तर देना 
पढ़ा । श्रात्मा को हुड़ें सदा, अमस्ता आदि पर दस उपनिषद्‌ में बढ़े 
सदर विचार पाए काने है । 
छठ ओर मंटऊ दोनों को कविता 


६६ दशनशास्त्र का इतिहास 


उपनिषद्‌ में सप्रपंच ब्रह्म का बड़ा सुंदर वर्णन है। वहां न सूर्य 
चमकता है, न चंद्रमा, न तारे, न यह विजलियों; फिर इस अम्रि का 
तो कहना ही कया १ उस की ज्योति से ही यह सारा जगत्‌ भासमान है। 
ब्रह्म ही आगे है, ब्रह्म ही पीछे है, त्रह्म हो दक्षिण और उत्तर में है, ब्रह्म 
ऊपर और नीचे है ।?१ कठ में श्रेय ( मोक्ष ) और 'प्रेय” ( ऐह लौकिक 
ऐड्वर्य ) का भेद समझाया गया है; सु डक में परा और अपरा विद्याओं 
का । विविध शातत्र, इतिहास आदि अपबरा विद्या हैं; परा विद्या वह 
है जिस से ब्रह्म ज्ञान हो । 

श्वेताश्वेतर के पहले अध्याय में तत्कालोन अनेक दाशनिक सिद्धातों 
की आलोचना है | उस समय में 'रवभाववाद' 'कालवाद” 'यहच्छावाद) 
आदि अनेक वाद चल पड़े थे | इस उपनिषद्‌ में शैवमत और सांख्य- 
संवधी विचारों का वाहुल्य है | किंठ॒ श्वेताश्वेतर का साख्य निरीश्वरवादी 
नहीं है | प्रकृदि माया है और महेशवर मायी ( माया के स्वामी या 
अध्यक्ष ) | माया शब्द का प्रयोग करते हुए भी श्वेताशवतर मे जेगत्‌ के 
मिथ्या होने की कल्पना नहीं है | कुछ समय के बाद सृष्टि और प्रलय 


होने का विचार भी इस में वत्त मान हे । 
भग्बद्‌ गीता के विचारों का आधार बहुत-कुछ यही तीन उपनिषद्‌ 


हैं | प्रश्नोपनिष्रद्‌ की शैली वैज्ञानिक ओर आधुनिक मालूम होती है। 
सुकेशा, सत्काम, सोर्यायणी, कोसल्य, वैदरभी 
रो हक और कवंधी--यह छः जिज्ञास महर्पि पिष्प- 
लाद के पास जाकर अपने-अपने प्रश्न रखते हैं, 
जिन का ऋषि क्रमशः समालान करते हैं । 
कवंधी कात्यायन ( कात्याक ने गोत्र का नाम है ) ने पूछा--भगवन्‌ 
प्रजाएं कहाँ से उत्पन्न होती हैं 
भाग॑व वैदर्भी ने पूछा--'भगवन / कितने देवता प्रजा का धारण 
करते हैं ! कौन देवता उन्हें प्रकाशित कैसे हैं! इन देवताओं में 
सवश्षण्ठ कोन है !? 


“४ उपनिपद्‌ न 


उत्तर--प्राण? ग आआाद कक के 

आश्वलायन कोसल्व ने पूछा--“मगवन्‌ , वह प्राण कहाँ से उत्तन्न 
होता है, यह शरीर में कैसे आता है ओर केसे निकल जाता है ! 

सीर्यावणी गार््य ने सश्न किया--भगवन्‌ , इस पुझुप मं क्‍या 
सोता है, और क्या जागता रहता है; कौन स्वप्न देखता है; किसे रुख 
होता है ? 

शब्ब सत्यकाम ने पूछा--भगवन्‌ ,! मरते समय ओंकार के ध्यान 
से कौन लोक मिलता दे ?? 

मुकेशा भारद्याज ने पूछा--पुरुष क्या है !? 

इन प्रश्नों ते यद स्पष्ट हो जाता है क्ि प्राचीन भारत में दशन-संबंधी 
जिज्ञाप्ता बड़ी प्रबल थी । दाशंनिक विययों पर तरह-तरह से विचार क्िए: 
जाते थे; कहीं शास्रार्थ के रूप में, कहीं शिप्यों को शिक्षा के रूप में । 

मैत्री उपनिषद्‌ पर सांख्य और वोद्धधर्म का प्रभाव दिखाई देता है। 
राजा बृहृद्वय का दुःख औरनिराशाबाद उपनिषदों की 'स्पिरि! के अनु- 
कूल नहीं है। राजा इदद्रय शाक््यायन के पास दाशंनिकर जिज्याता लेकर 
जाता ई। अंतिम तीन अध्यायों में शनि, राहु, केठ जैसे नाम पाए ऊाते 
है जिन से उस कान की समोल-विद्या का कुछ अनुमान द्वोता है । इस 


बात िडिसज १ -लेड+ >ो 55 का धंगन भी 
उपानपद्‌ में लहग-याम का वशन भा है| 








गु से 
बन्द + > सब >> छोटा बडतपितितल 9 ज्न्द्ड न्‍च मीलिकता व 
मेदूक्यारतिपर सब से छांदटा उपॉनपद्‌ है. [इस की मीलिकत 
5 औ->२००क+ ०+क ट् कक च्चार हक चादा ४-3 क्कां संगन पा 
जायात, स्वम्न, सुदुत आर ठुराय नामक चार अवस्याता का बसय्यन हद | 
६5.2 ५ 45 पक कार 5 42 नो 2 34622 अतीत के 
घिरे प्रश्न द मे आकार के आतारकऊ झुछ मा नद्दां है | अतांत, दतमान 
कप जे ्द >> तु 
शरीर सविन को सारी रत्ताएं आकार का व्याख्यान-मात्र ई। जागति 
हर ०] 
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कि ब्क श्छ * 
दे न ् के ० >> ०५ 
अफ्मसा प्रथाद र्‌ हदृं।इन नाता अब मर 


मम पल 22% ८ पतन 223०२ 
मना: आत्मा के 


के नाम वश्वानर;तंडन्‌ नुर 

शत + केक >> को «. , न के “कक * 
अियामड पड ही दर बडा छाल-भाद सटे लग्न हो 

में मद झुछठ भा नहीं हगता । वहाँ शातू-माव और शय नाव द्वानी छुत दा 


ध््द दश्शनशाख्त्र का इतिहास 


जाते हैं। यही मुक्ति क्री अवस्था है। इस अवस्था का लक्षण या वर्णन 
नहीं हो सकता । यह अचित्य, शांत, अद्द तावस्था है | इस अवस्था-प्रात 
को ही आत्मा! कहते हैं। मांडूक्य पर श्री शंकराचार्य के परम-गुरु 
श्री गौड़पादाचार्य ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदांत-साहित्य में बहुत 
प्रसिद्ध हैं । ४ 
उपनिषद्-दशन 
उपनिषदों में ब्राह्मण-युग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पड़ती है। 
कर्मकांड की जटिलता पर उपनिषद्‌ के ऋषियों 
को प्रायः क्रीोष झा जाता है। मुंडकोपनिषद्‌ 
कहता है: -- 
ज़वा हां ते अदृदा यकज्ञरूपा अष्टादशोक्तमवरं येषु कर्म । 
एतच्छे यो येडमिननदन्ति मूढ़ा जरा मृत्युनन्ते पुनरेबापि यान्ति[) ११२७ 
अर्थात्‌ यह यज्ञ रूप नोकाएं जिन में अठारह प्रकार का ज्ञान-वर्जित 
कर्म वतलाया गया है, बहुत ही निर्वल हैं | जो मूढ़ लोग इन्हें श्रेय कह 
कर अभिनंदन करते हैं, वे बार-बार वृद्धावस्था और मृत्यु को प्राप्त होते 
हैं । यम ने नचिकेता से कहा कि एक रास्ता “श्रेय” की ओर जाता है, 
दूसरा प्रेय” की ओर । सांसारिक ऐश्वर्य-प्राप्तिका माग एक है और मोक्ष 
प्राप्ति का मार्ग दूसरा | इन दोनों के द द्व को उपनिषदों ने अनेक प्रकार 
समझाया है | श्रेय और प्रेय की साधनभूत विद्याएं भी दो प्रकार की हैं। 
धरा? विद्या से श्रेय की प्राप्तिहोती है और '“अपरा'? से प्रेय की | “दो 
विद्याए' जाननी चाहिए, परा और अपरा | उन में ऋग्वेद, यजुवेंद 
सामवेद इत्यादि अपरा विद्या हैं। परा विद्या वह है जिस से उस अक्षर 
का ज्ञान होता है | ,) नारद जी ने पास जाकर कहा भगवन्‌ मुझे 
शिक्षा दो ।? सनत्कुमार ने कहा है तुम ने कहां तक पढ़ा है, जिस के 
आगे में बताऊं ?, नारद ने कह्--भगवन्‌ में ने ऋग्वेद पढ़ाहै, यजुर्वेद पढ़ा 


परविदय्या या बह्म- 
के ५. 
विद्या उस के साधन 


१सडक० १३१४- 


उपनिषद्‌ घ्६ 


है, श्रन्य वेद भी पढ़े हैं; मेने देवविद्या, व्रह्मविद्या, भूतविद्या, 'धृत्रविद्या, 
नक्षत्रविद्या-** “आदि भी पढ़ी दे |इस प्रकार हे भगवन्‌ में अभी मंत्रवित्‌ 
ही हूँ, श्रात्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूँ | आप मुझे शोक के पार 
पहुँचाएं: ।!१ इस उद्धरण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का 
अनुमान हो रुकता दे। साथ ही उस काल में ब्रद्मविद्या या आत्मविद्या 
कतनी ऊँची और पवित्र समझी जाती थी यह भी मालूम हो जाता है| 
इंद्रियां, मन और तक आत्म-प्राप्ति के माग या साधन नहीं हैं; एसा उप- 
निपद्‌ के ऋषियों का विश्वास हे | कठ भें लिखा है :-- 
पराश्चि खानि व्यत्णत्स्वयंभृत्तस्मात्यराड़ पश्यति नान्तरात्मन | 
कश्चिद्धीरः प्रत्यगात्मानमेक्षन्‌ , आवृत्तचत्षुरमृतत्वमिच्छान | २| ४१ 
(दिधाता ने इंद्रियों को वाह्मदर्शीं बनावा है, इसी लिए मनुष्य भीतर 
की चीजें नहीं देख सकता; कोई घीर पुरुष दे अपनी दृष्टि को अंतमुंसी 
कर के प्रत्यगात्मा को देखता हू [? कठ में भी कहा है :-- 


नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो न मेघया न वहुना श्रतेन | 
यमेवैष इणुते तेन लम्बस्तस्थप आत्मा बिदणुते तनु स्वाम।३॥२। 
तंथा--- 


नपरा तकेंण मतिरायनेया प्रीक्तान्येनिंद छ॒ज्ानायव प्रष्ठ ॥ २६ 
श्र्थात्‌ यह आत्मा बाद-विवाद ( प्रवचन ) मिल सकता, ने 
बुद्धि रे, न बहुत सुनने से । यह आत्मा जिस को बस्ण कर लेता दे उरीं 


हँ 


को प्राप्त दोता है, उसी पर यद अपना स्वरूप प्रकद करता है| तक से 


2 


ह९ | 


ही 


न. 


ँ 
+॥ 0-5 


झोस्म-छान नहीं हाता, आचाय के सिखाने से ही बोघ होता है | 
पह गुद आर मगदत्तयगा दोनां पर ज्ञौर दिया गया है | आात्म-लान 
झछापवा आत्म-प्रापिके लिए नैतिक गंगा का होना भी आवश्यक है जा 


श्प्फर्मो ू स््य्त नहीं [4५ बाला 
दुष्कर्मो ते विरत नहीं हुआ है, जो अर्शात और असमादित चित्त वाला 





॥ झदाग्द७ ज१३२-३६ 


७० दर्शनशास्र. का इतिहास 


है, जिस का मन चंचल है, वह ब्रह्म को नहीं पा सकता! (कठ० १२२४, 
यह आत्मा सत्य से मिलने योग्य है, तप से प्राप्य हे, सम्बक्‌ ज्ञान और 
ब्रह्मचर्य से लम्य है, निर्दोष यती ज्योतिर्मय, निर्मेल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं? ( मंडक ३॥१॥४ )। 
उत्तर-काल के वेदांती जिसे अनुभव (इंटीअल एक्सपीरियंस ) कहते 
हैं, उत्ती से आत्मसत्ता तक पहुँच हो सकती है, केवल तक या वाद-विवाद 
। निदिध्यासन का भी यही शअ्र्थ है 


अआत्मसत्ता के जिज्ञासु में कुछ विशेष गुण होने चाहिए। मेत्रेयी श्रोर 
« . नचिकेता की तरद जिन्हें संसार के ऐश्वय ओर 
जजाडु कान है युद्ध नहीं लुभा सकते, भारतीय ऋषियों के 
मत में वे ही वस्तुतः आत्म-विपयक्‌ जिज्ञासा के अधिकारी हैं । दर्शन- 
शास्त्र या अध्यात्म-विद्या के वास्तविक विद्यार्थी संसार की छोटी-छोटी 
चीज़ों के पीछे नहीं दौड़ते । 'जो भूमा है, जो असीम ओर अनंत हें 
बी सुख है, उसी की प्राप्ति में आनंद है; अल्प में, शांत या सीमित में 
सुख नहीं हैं ।! 'जहां एक के अतिरिक्त कुछ भी नहीं देखंता, कुछ भी 
नहीं सुनता और जानता, वह भूमा है।” भूमा में मिल जाना हूं 
जीवन का परम उद्देश्य है। भूमा का प्रमी छुद्रसांसारिक ऐेश्बवो ओर 
भांगाों म॑ कैसे फ सकता हूं ? 
चरम तत्व की खोज ! 
उपनिपदों के ऋषियों की सव से बड़ी अभिलापा विश्व के तत्व-पदार्थ 
को जान लेने की थी । संसार की विभिन्नताओञं को एकता के यत्र में वॉधने 
वाली कोन वस्तु है? ऐसी कोई वस्तु है भी या नहीं; यदि है तो उन तक 
हमारी पहुँच कैसे हो ? हम विश्व-तत्व को कहाँ खोजें ? विश्व के वाह्म 
पदार्थों तक हमारी पहुँच सीधी ( डाइरेक्ट ) न होकर इंद्वियों के माध्यम 
से है। अपनी सत्ता का ही हम प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते हैं; इस लिए 
विश्व-तत्व की खोज हमें अपने में है करनी चाहिए। कुछ काल तक 





उपनिषद्‌ -_: छः 


इधर-उधर घुम-फिर कर उप्निपदों के ऋषि इसी निर्णय पर' पहुँचेग 
' अपनी इस यात्रा में वे कभी-कभी वायु, जल, अग्नि, आकाश, अतत्‌, 
प्राण आदि पर झके भी, पर अंत में' उन की जिछ्ासा उन्हें आत्म-तत्व 
तक ले गई । उपनिषद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपने अंदर काँक कर ही 
विश्व-तत्व का स्वरूप निर्णय किया । इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर वाह्म 
जगत्‌ पर दृष्टियात क्रिया। उन की क्रांत-दर्शिनी दृष्टि को वाद्य जगत्‌ और 
अंतर्जगत दोनों के पीछे छिपे हुए तत्वों में कोई भेद दिखाई नहीं दिया । 
यहाँ हम पाठकों को छांदोग्य की एक कथा सुनाते हैं ११ 

'.. इँद् और बिरोचन दोनों ने प्रजापति के पास जाकर पूछा कि आत्मा 
का स्वरूप क्‍या है !! इंद्र देवतादों की ओर विरोचन अमुरों की ओर 
से गए ये । प्रजायति--ते कहा “बद जो आँख में पुरुष दिल्लाई देता है, 
'यद आत्मा है। यद जो जत्त में और दर्पण में दिखाई देता दे, यही 
श्रात्मा है 7 प्रजायति ने दोनों को अच्छे-अच्छे कड़े पहन कर आने 
को कहा। ऊजब यइ सत॒-घन् कर आए तो प्रज्ञापति ने उन्हें 'जलमरे 
मिट्टी के पात्र में कॉकने की आजा दी ओर पूछा कि क्‍या देखते हो ? 
दोनों ने उन्र दिया--मुदर बल् पहने अपने को।? प्रजापति ने 
क्म--पही श्रात्मा है, यद ब्रह्म है, जो जरा-झत्यु दीन है, शोक-रदित 
है. और सत्व-संकस्प हे 7 जिशेचन संतुष्ट होकर चला गया पर इंद्र को 
संदेद बना रहा । 'लगवन ! यद आत्मा तो शरीर के अच्छे होने पर 


247० 5५ 


लगेगा 75 रू होने पर फिट्जत प्रतीत ककनक अंबे प्र + पर 
अच्छा लगेगा, परिप्झत होने पर परिष्क्वत प्रतीत दोगा, अंबे होने पर 


अंधा, स्यादि। यह करासस्शनशत्य आत्मा केसे हो सकता दे?! 





प्रतारात न जे हद्सर परिझापा प्ण 5; 2४ + 
धबरक्ादात ने दूसरी रिनापा दी--जो आानद हित ह्वष्ठों 


इमता रे, वह आउतमाट 0 हू टी मज> ५ 
समता ६, बह आत्मा है ।' हंट को सिर भी उऊंदे 


दुख दोनों 
छिए स्वप्न देखने त्मा नहीं के 3५ 
इस किए स्व देखने बाला आत्मा नहींहो सकता।! सदा बदलने 
छाले पे माने ५2 इशारों ५ छात्मा मानना अंनोप-उत्ादा 

घाोला मानक देशाद। का ात्मा मानना संतोप-सनक नहीं ड्ढे  प्रजा- 


ट 
हट झखाडर घटा 34 कम लक ० होते 
धद आकर कहा--मंगवन्‌ ! सन में सुख-दुख दोनों “दी- होते 


$ प्लांदिग्पघ ८ ]9 । १२ 


छ्र्‌ दशनशाख्त्र का इतिहास 


पति ने समझाया कि गहरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है और स्वप्न 
नहीं देखता वह आत्मा है। इंद्र को अब भी समाधान न हुआ, उस ने 
कहा--इस में मुझे कोई भलाई नहीं दीखतो | ऐसा जान पड़ता है कि 
सुधुप्ति-दशा में आत्मा विनाश को ही प्राप्त हो जाता है |? प्रजापति ने 
समभाने की चेष्टा की; हे मघवन्‌ ! शरीर की ही मृत्यु हेतती है, आत्मा 
की नहीं | इस अमृतमय, अशरीर आत्मा को प्रिय और अग्रिय नहीं छूते। 


यहाँ प्रजापति का अ्रभिप्राय जागृत, स्वप्त और सुषुप्ति श्रवस्थाओं के 
आधार या अधिष्ठान-रूप की ओर इंगित करना है जो कि किसी एक 
अवस्था से समीकृत नहीं किया जा सकता। आधुनिक-काल में जान 
स्टुअट मिल ने अपने तकशास््र में वतलाया है कि किसी पदार्थ का स्वरूप 
उस का अनेक अवस्थाओं में अध्ययन करने से मालूम हो सकता है। 
जशय पदार्थ की परीक्षा उस की विभिन्न दशाओं में करनी चाहिए, इस 
तथ्य को आर्य दाशनिकों ने उपनिषत्काल में ही जान लिया था | जगह- 
जगह स्वप्नादि श्रवस्थाओं का उल्लेख इस का प्रमाण है। 


अपने में विश्वतत्व का आभास पा लेने पर उस की सत्ता -में दृढ़- 
विश्वास हो जाता है| यदि विश्व-तत्त्व मुझ में वतमान है तो मैं उस की 
सत्ता में संदेह नहीं कर सकता, क्‍योंकि अपनी सत्ता में संशय करना 
संभव नहीं है। जिस तत्व को इन ऋषियों ने अपने में देखा, वही तत्व- 
उन्हें वाह्य जगत्‌ में भी स्पंदमान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह 
आत्म-तत्व अमर है । 'जीवापेत॑ वाव किलेदं प्रियते न जीवो प्रियत 
इति?* अर्थात्‌ जीव से वियुक्त होनें पप यह मरता है, जीव नहीं मरता | 
आत्मा के विषय में कठोपनिषद्‌ में लिखा है :-- 


न जायते प्रियते वा विपश्चिज्नायं कुतश्चिन्न न बभूव कश्चित्‌] 
अजो नित्यः शाश्वतोड्यं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥२१्८ 
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उपनिषद्‌ 'छर३े 
अर्थात्‌--यह न-कमो उत्पन्न होता है, न कभो मरता हे | 'यद चेतन्य 
स्वरूप कभी, कहीं से नहीं आया | यह अज है, नित्य है, शाश्वत हे, 
- प्राचीन है; शरीर के मारे जाने पर यह नहीं मरता |? तत्व-पदार्थ का अर्थ 
ही यद है कि-वह अनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रहे और बहुतों में 
एक हो । 
विश्व-तत्व की गह्य जगत्‌-में खोज का सव से अच्छा उदाहरुण 
आंदोग्व में हे । आद्ण ओर उन के पुत्र श्वेतकेतु में ऋद्यविद्या-विषयक 
संवाद हो रहा है। :-- 
'पुत्र; त्यग्रोध ( बटबुक्ष ) का एक फल यहां लाओ |? 
यह ले आया, भगवन्‌ |! 
' इसे तोड़ो ।” 
श्वेतकेतु भे उसे तोड़ डाला | आ्णि ने पूछा--- 
क्या देखते हो !? 
'ोडे-छोटे दाने !? 
इन में से एक को तो तोड़ो ।? 
तोड़ लिया, भगवन्‌ ?? 
क्या देखते हो ? 
छझुछ भी नहीं ।? 


तब आदणि बोले--हे सोम्प, जिस अश्यिमा को तुम :नहीं देखते, 
उसी में से यह महान्‌ बट-बुसख निकला है |-सेम्य, अद्धा करों। 

यद जो अ्रणिमा ( अररु या चूच्रम बस्लु ) है, एतदात्मक ही 
रूव संसार है । यह अणिमा ही सत्य है। 
( दल्लमंद्ि सवतकेता )।॥? 

वही यद्टम रुता जे जगत्‌ की आत्मा है, रे 
' में बतमान है; जे पिंड में है, वद्दी अद्यांड में है 


यही दे श्वतकेत ! नुम हू 


तपेतु में भी आत्म-रूप 
जागत, स्वप्न आदि 


$ब्ुदोग्द० ६१२ 


री दशनशासत्र का इतिहाप्त 


अवस्थायों का विश्लेषण करके ऋष जिस तत्व पर पहुँचे ये, चद्ो तत्व 
बद्-बन्न के बीज में भी अदृश्य रूप में बतमान है । उयनिपदों में अंत- 
जंगत्‌ के तत्व-पढार्थ को आत्मा और वाह्म जात्‌ के तन्‍्च को ब्रक्ष नाम 
से पुकारा गया है | उन का यह निश्चित मत्र है कि ये आम्मानह्म 
ही है ( अ्रयमात्मा ब्रह्म ) । 
छांदोग्य के ही छठवे अध्याय में हम पड़ते हैं :-. 
सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकरमेवाद्वितीयम्‌ ) 
है सोम्य ! आरंभ में यद एकमात्र अद्वितीव सत्‌ ही वतमान था |! 
कुछ लोग कहते हैं कि आदि में एक अद्वितीय असत्‌ ही था जिम में 
सब उत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा केमे हो सकता है? असत्‌ से सत्‌ की 
उत्पत्ति नहीं है| सकती | इप लिए सृष्टि के आदि में एक अद्वितीय 
सत्पदार्थ ही अ्रस्तित्ववान्‌ था, ऐसा निश्चय करना चाहिए |?" 
हे सेम्य, जैसे एक ही मिट्टी के पिंठ के जान लेने पर मिद्री की 
सारी चीजें जान ली जाती हैं क्य्ोक्ति मिद्दी के सत्र काय वाणी का 
आलंबन या नाम-मान्र हैं, वैसे ही श्रक्ष के। जान लेने पर कुछ जानने 
के शेय नहीं रहता [?* यह उद्धरण वंदांत-साहित्य में वहुत प्रसिद्ध है । 
ब्रह के जान से सब का ज्ञान हो जाता है, दस का यदी श्र्थ है कि सब 
कुछ ब्रह्म का काय है। 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में सष्टि का वर्णन इस प्रकार है। 'उस आत्मा से 
आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, वायु से अग्नि,अ्रग्नि से जल, जल 
से पृथ्वी, प्रृथ्वी से वनस्पतियां, बनस्पयियों से श्र॒न्न ओर अन्न से पुरुष |! 
, जिस से यह मूतवर्ग उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रहते हैं, जिम की ओर यह जाते हैं! जिस में प्रवेश करते हैं, उस की 
जिज्ञासा करो; वह ब्रह्म है ।! आनंद से ही सव भूतवर्ग उत्पन्न होते हैं; 
(द्वांदोग्म० ६।२।१॥४ 
रबही ६१॥४ 


| 


उपनिषद्‌ छू, 


उत्मन्न दो कर आनंद में ही जीवित रहते है !?'कौन साँत ले सकता, कौन 
जीवित रह सकता, यदि यह आकाश आनंदमय न होता |! 

अन्न को ब्रद् समझना चाहिए; प्राण को ब्रह्म समकना चाहिए 
मन को ब्रह्म समझना चाहिए; विज्ञान को ब्रह्म सेमफना चाहिए; आनंद 
को ब्रद्य समझना चाहिए |! 

वेदातियों का मत है कि इस प्रकरण ( भगुवर्ल्न 
कोशों का घशन है | सर राधाकृप्णन्‌ के मत में अन्न का अर्थ जड़-तत्व 
है| प्रारंभिक विचारक जड़-तत्व को ही चरम वस्तु समझते है।इस 
प्रकार परमाणुवाद की नींव पड़ती है। लेकिन यदि परमाणु-पंज ही 
अंतिम तत्व हैँ, तो जीवन की व्याख्या किस प्रकार की जायगी १ जड़ से 
चेतन की उद्यत्ति नहीं हो सकती, इस लिये प्राण अर्थात्‌ जीवन की 
कल्पना करनी पढ़ती है। ज्ञान या दशन-फ्रिया केवल जीवन से ऊँची चीज़ 
६, इस लिए मन दी अंतिम तत्व है, ऐसा विचार उत्तन्न होता है। विज्ञान 
या चुद्धितत्व चक्तु, मन आदि इंद्रियों से उच्चतर पदाय ६, परंतु उपनिपद 
दे; ऋषि उस से भी संतुष्ट नहीं हए | उन्हों ने विश्व की व्याख्या के 
लिए शआानंदमव आझात्मतत्व का आहान कर के द्वी विध्ाम लिया | तत्ति- 


शोव मे घ्ात्मा को सत्य, ज्ञान ओर अनंत वर्णन किया गया है | 





उपनियर्दों में ब्रद्म या विश्व-तत्व का बणन दो प्रकार का पाया जाता 


सप्रपंच घर निष्प- | व दव्रह्म कॉसमुण आरानशुश दोनों तरह 

पंचमद्य का वृतजात हू | एक नशुण तन स्त॒ हुस 
विनित्र ऋृ्ंड को उर्द्ार नह ह। सकती, इस लिए स्थान-सथान पर 
जगत्‌ का बन विराद रचा का अंग कह कर किया जाता दे। जो ब्रह्म 


जगत्‌ से साचइरिन टै पु 25 पा कल्प 
जगतू से सरचारन ६, जो ऊणनामि मकड़ों) के। तरह बद्व का अपने 
2७ न नल दपओे >> ऊँ 
मे शी उत्यन्न कर 


८ उैच ब्रह्म कहते 
 उम्त में ब्याम द्वांता है, उसे संप्रपच ऋक्ष कटूतें ६। 
पर्स दा ३ विजय झा दत्ता! उप्निषर्दो न हे धप्रपंच स-द्राय का बगुन 
धप्ररण दा ऋध है घवरद फडस्तार उदानपदा मे सप्ररच-हछहय का बहन 


बडा काव्यमद >33० न 
इड्गा फाव्यमयद डे । नाच एम कु श्लोक करते ६--- 


७६ दर्शनशास््र- का इतिहास 


ये एथिव्यां तिष्ठन्‌ प्रथिव्या अंतरो, य॑ प्रथिवी न वेद, यस्य प्रथिवी 
शरीर यः प्रथिवीमंतरों यमयति, एंप त आत्माउन्तर्याम्यमृतः ) 
बृहदारणएयक्र ० ६|३ 
अथः--जो प्रथ्वी में स्थित हे और प्रप्वी का अंतर हे; जिसे प्रथ्वी 
नहीं जानती; जिस का प्रथ्वी शरीर है; पृथ्वी के अंदर बैठ कर जो उस 
का नियमन या नियंत्रण करता है, बह अंतर्यामी अमृतमय तेरा श्रात्त्मा 
है| इसी प्रकार आत्मा जल में, अ्रम्मि में, अंतरिक्ष आदि सब में अंतर्यामी- 
रूप से विराजमान हैं ! 


एतस्य वा अक्षरस्य॒ प्रशासने गार्गि सूर्याचद्रमसी विध्वुत्ती ति्ठतः-- 
चृहदारण्यक ० ३।८।६ 
अथः--हे गागि ! इसी अक्षर के शासन में सूथ ओर चंद्रमा धारण 
किए हुए स्थित हैं। इसी के शासन में द्यावाएेथिवी, नि्मेष, मुहूर्त श्रादि 
घारण किए जाकर स्थित हैं । 
यतश्चोदेति सूर्योडस्तमत्र च गच्छति 
त॑ देवा: सर्वेष्पिता स्तदुनात्येति कश्चन एतद्वैतत्‌ | कठ० श६ 
श्रथ:---जहां से सूथ उदित हीता है और जहां अस्त होता है, जिस 
में सब देवता अर्पित हैं, जिस का कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता, यह 
वही है । 
अग्निययैको भुवर्न प्रविषटो 
रूप रूप प्रतिर्षों वभूव 
एकस्तथा सब भूतान्तरात्मा 
रूप रूप प्रतिरपो बहिश्व | (कठ २।५।६ ) 
ग्थः--जैसे अभि भुवन में प्रवेश कर के अनेकों रूपों में श्रभिव्यक्त 
हो रहा है, उसी प्रकार एक द्वी सब भूततों का श्रंतरात्मा प्रत्येक रूप (शक्ल) 
में आसमान है; इस फे बाहर भी यही आत्मा है। 
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यरिमिन्दीः प्रभिवी चांतरिक्षमोत मनः सह प्रारौेश्च सवः | 
तमैवैक॑ जानथ आत्मानमन्या वाचो विमुद्धयाम्रतस्थंप सेतुः ॥ 
(मूं०२।२।५) 
अ्र्य:---जिस में थ्‌ -लोक, प्थिदी और अंतरिक्ष पिरोए हुए हैं, जिस 
में प्राणों सहित मन पिरोवा हुआ है, इसी एक को आत्मा जानो; दूसरी 
चाते छोड़ दो | वह अमृत ( अमरता ) का सेतु है-। 
अग्निमर्धा चक्चुपरी चंद्रसूमा दिशः श्रोत्रे वाग्विदताश्च चेदाः | 
वायु: प्राणों हृदय विश्वमत्य पद्भ्यां एथ्वों द्रप सबमृतांतरात्मा || 
(मुं०२। ११४ ) 
अधथेः---अग्नि उस का सिर है, चंद्रमा और यर्त नेत्र द और दिशा 
कान । उस की वाणी से वेद निकले हैं। वायु उस का प्राण है; विश्व 


उस का हृदय हैं; पृथ्वी उस के चरण से उदमृत हुई है; वह रुव का 
खतरात्मा ६ै। 


अतः समुद्रा गिरबश्च स्वेडस्मात्‌ स्यृदते सिंधवः सबरूषा:। 
अतश्च उर्वा ओपधयो रताश्च येनप भूतस्तिप्ठत झ्ातरात्मा॥ 
(मुं० २१११६) 
अर्व:--सी से व उमुद्र ओर पवत उत्न्न हुए हैं; इसी से अनेक 
गो ी त्त ओपधियां और रस इसी से निकले 
अंतरात्मा द्ियित 
ताण्ठताउन्र छुदय सान्नदाव। 
आनंदरूपमसमूत॑ यदविनाति ॥ 
(मुं> २।२।७) 
प्रघे--पदह्‌ झान्मा मनीमय है; मन की इचियों से छाना जाता ई 
प्राण छोर रगैर छा नेता तट, ओर अन्न मप्रर्ति' 
है। घोर लोग शासखद्ारा 


हज 

हब 

का 

स्यकूर भाउमान धचा का दस्न ऊझरत हूं 


समुद्र 
हूं, सम 
सो, 


वेपित्त होकर 


बे | 


धर 

किक अकाक द 
$घि्व भे कान्ना 
2 





अन्त | छानदरूय अन्यृते- 


पट दशशनशात्र का इतिहास 


सेश्रपंच ब्रह्म के इस कवित्वमय वन के वाद इम निप्प्रपंच्र ब्रह्म के 
पुन मं कुछ उद्धरण देते हैं।बृद्दारएबक (३।८। ८) में थाजवन्क्य 
गार्गी को अक्षर का स्वरूप समभाते हैं :--_ 


“हे गार्गि | इस अक्षर का विद्वान लोग इस प्रकार बणन करते ह 
यह स्थूल नहीं हं, अग्ु नहीं है, हस्व नहीं हे, दोष नहीं है, रक्तवर्ण नहीं 
है, चिकना नहीं है; यह छाया बा से भिन्न है, अंधकार से प्रथक है, वायु 
ओर आकाश से अलग है; यह असंग है; यह रस-द्वीन और गंधदान है 

चह्तु का विपय नहीं है, श्रोत्र का विपय नहीं है, वाणी और मन का 
विषय नहां है इस का कांइ संबंध नहं प्राण ओर मुख से भी कोई 
संबंध नहीं ६; इस का कोई परिमाण नहीं है; यह न अंदर हैं, न वाहर: 
वह कुछ नहां खाता, इस को कोई नहीं खा सकता |? 

केनोपनिपद्‌ में लिखा है :-- 

अन्यदव तद्‌ विदितादथी अविदितादधिशत शुश्र म॒ पर्वेपा ये नस्तद्‌ 


६१ 


ध्यार्चात्रे | ( १।४ ) 

अर्थात्‌ जो जाना जाता है उन से ब्रह्म भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 

उस से भिन्न है, ऐसा दम ने प्राचीन विद्वानों के मुख से सना .ई | 
यद वाचाटनम्युदितं येन बागम्युद्यते 

तदव ब्रह्म त्व॑ तिद्धि नंद बदिदमुपासते | ( केन० १ | ५ ) 

जिसे वाणी नहीं कह सकती, जिस की शक्ति से बाणी बोलती दे 


को तुम ब्रह्म जानो, यह नहीं डिस की तुम उपासना करते हो | 


८ 

ल्स्ाः 
उनसे 

कु 


मन जिस के विषय में नहीं सोच सकता जिस की शक्ति से मन मे 
३, उसी का तुम ब्रह्म जानो; उसे नहीं, जिस की उपासना करते हो । 
नचिकेता यम से कहता है :-- 
अन्यत्र धमदिन्‍्यत्राधर्माद अन्यत्रास्मास्कृताकइृतात | 


अन्यत्र भूताच भव्याच्च यत्तस्मश्यत्ति तदूबद | ( | १४ ) 
अ्थः--हे बमाचाय ! जो धर्म से अलग द ओर अधम से भी अलग 
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है; जो कृत-( किए हुए ) और अकृषत (न किए हुए) दोनों ते भिन्न हैं; 
जो अतीत ओर भाव दोनों से शथक्‌ तुम देंसते हों वह मुझे उमकोओ | 
-, अशब्दमत्पशमरूपमब्ययं तथाउरस्स नित्वमगन्धवच्च यत्‌। 
अनाथनंत .महतः परं अर बंनिचाब्य तन्सत्यु मुलात्म्रमुच्यत | 
जे. 5 .# ( कंठ, ६ 9? १५ ) 
अ्रवः--न्ह्म शब्द, संपश ओर रूप से रहित है, अव्यय ह, रस-रहिंत 
ओर रुदा गंध-होन ६; वह अ्रनादि ६, अनंत द,चुद्धितत्व से पर ह ओर 
व है| उसी का अन्वेपण करके मनुप्य मृत्यु क मुख से छूटता ह। 
नंव वाचा न मनता आप्तुं शक्यों न चक्षुपा । 
अस्तीति त्र्‌ बतोडन्यन्र कथ तदुपलूम्बत | ( कठ5, ६। १२ ) 
अबः--बद वाणी से प्रात्त नही किया जा सकता, मन ओर चन्चु-- 
इंद्रियों--दारा आतत नहीं किया जो सकता | वह ६? यह कहने के आंत- 
रिक्त उस का प्राप्ति केस दो सकती हे | 


की] 


. ऊरर के उदरुणा से पाठक स्वयं देस सकते हैं कि उपनिषदों मे 
सपरपंच अथवा उगुश आर ननप्यपंच अथवा निशुण अ्रह्म दोनों का ही 
सुंदर और सज्नीव भाषा मे वन ह । वेदांतियों का मत ६ कि न्क्ष वास्तव 


के बोध फे (लए ६। श्री रामानुझाचाय के मत मे ह्रह्म सगुण और 
नियुण दोनो ही ६ | वह ऋशेप्र कल्याएमप गुणों का भंढार हे और 
रस मक 


सार 


सदर के चार दु्भुणा से 





यदि हक बस्तुठः निमुण ओर प्रपंच-शत््व दे तो उच्च से जगत्‌ की 
उपानिपट और भादावाद न्‍ ये आओ री हैं! चदि एकता हो सत्य 
दापट अर सायावाद ृ तो अनेफकता की प्रतीत का क्‍या कास्य दर ! 
बेदाती इस का फारय माया को बाते ह। इस समय हमारे सामने 
परत यह है कि--ह्या माया का सिदत उपनिषदों में पादा जाता है 
फ्ाा शब्द मामतोय साहित में बहुत प्राचीन काल से प्रुछ होता 


८० दशनशाद्र का इतिहास 


चला आया है। ऋग्वेद में वर्णन है कि इंद्र अपनी माया से बहुरूप 
( अनेक रूपचाला ) हो गया है ।१ यही पंक्ति चृहदारएयक में भी पाई 
जाती है ।* बृहदारए्यक के भाष्य में उक्त पंक्ति ( अर्थात्‌ इंद्रो- मायामिः 
पुरुरूप ईयते ) पर टीका करते हुए. श्रो शंकराचायय लिखते हैं:-- 

इंद्रः परमेश्वरो'मायामिः प्रशाभिः नामरूपकृत मिथ्याभिमानैर्वा न ठु 
परमाथतः पुरुरूषो बहुरूप ईयते गम्यते | 

अथीत्‌ इंद्र या परमेश्वर नामरूप कृत मिथ्याभिमान से अनेकरूपों 
वाला दिखलाई देता हे, वात्तव में उप के बुत रूप नहीं होते । 

इस प्रकार श्री शंकराचाय के मत में यह। मायावाद की शिक्षा है | 
जहां दंत जैसा ( इव ) होता है, वहां इतर इतर को देखता है, सुनता 
है, आर जानता है; एक-दूसरे से वात-चीत करता है।... ... ... जब इस के 
लिए सब कुछ आत्मा हो हो जाता है तो किसे किप्त से देखे, किसे किस 
हे संत्रे, किसे किस से सुने ? 3 यहा 'इच! शब्द के प्रयोग से वेदा/तियों 
की सम्मति सें मायावाद की पुष्टि होती है। “मत्तिका के सारे काय नाम 
रूप-मात्र हैं, मिद्टी ही सत्य है, छुद्रोग्य का यह वाक्य भी जगत्‌ के नाम- 
रूप-मात्र होने को घोपणा करता है। श्वेताश्वेतर में लिखा हैः-- 

अध्मान्मायी खजते विश्वमेतत्‌ (४।६ ) 
मायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु महेश्वरम्‌ ( ४ | १० ) 

अर्थात्‌ , वह मायावी इस से सारे जगत्‌ को सृष्यि करता है | प्रकृति 
को माया समझना चाहिए ओर महेश्वर या शिव को मायी या माया का 
स्वामी | 

इन उद्धरणों के वल पर शंकर के अनुयायी वेदांतियों का कहना है कि 
उयनिषद्‌ मायावाद की शिक्षा देते हैं। उन के कुछ विरोधियों का कथन है 








(दच्॒ण० ६] ४७। १८ 
रब ०२१९९ ६ 
रेचू ० २४४।९४ 


उपनिषद्‌ प्र 


कि उपनिषदों में माया--प्िद्धांत का लेश भी नहीं हे ओर यह सिद्धांत 
दौद्धों से प्रभावित हुए. शंकराचार्य को अपनी कस्पना है | पद्मपुराण में 
शंकर को इसी कारण प्रच्छुन बौद्ध (छिपा हुआ शज्यवादी) कहा गया है 
बाल्तव में इन दोनों मतों में अतिरंजना का दोष है। बल्तुतः उप- 
मिपदों में जगत्‌ के मिय्या होने का विचार नहीं पाया जाता | कठोपनिपद्‌ 
में लिखा है-- 
यदेवेद तदमुत्र यदमुत्र तद न्विहि मृत्यो: सर मत्युमाप्तोति यद्ह नानेव 
पश्यति । (२। ११ ) ेु 
श्र्थात्‌ , जो यहां है वह वहां है ओर जो यहां हे वह यहां है। वह 
एक मझुचु से दूसरी झृत्यु को प्राद् दोता है जो बहां अनेकता देखता है। 
इस मंत्र से यद्द स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिपद्‌ वक्ष और जगत्‌ की 
सयता में भेद नहीं करते | जब छुदोस्व में आदशणि पूछते हैं, 'कथमततः 
सज्ञापेता--अपत्‌ ने सत्‌ कैत्ते उतन्न दो सकता है १--तव थे स्पष्ट शब्दों 
में जगत्‌ का सत्‌ होना स्वीकार कर लेते है| इस प्रकार दम देखते हैं कि 
डपरनियद्‌ जगत्‌ को मिथ्या नहीं बताते | ऋग्वेद की पंक्ति में माया का 
अप आशय जनक शक्ति! समझना चाहिए । श्वेताश्वेतर की माया तो 
ति ही है जिस के अध्यक्ष शिव हैं। किर भी यह मानना पढ़ेया कि 


०, 42५ आप 


एकता से की उतत्ति के रदस्य को उर्पाः नपद के ऋ्यपियों ने स्पष्ट 
सता से अनकता का उत्तात्त के रदस्व का उपनिपद्‌ के ख्य।पव। ने स्प 
कील ' कब 
ड्जम क्या 2536 «24%: की दि भापा 9] $ कड़े सशस्गप्गा 
नंद! किया ६, आर क्ट्टा७-काी उन की शा किसी माया! जऊँसे रहस्य मा] 
25. ५ 
शक्त की झार संग: शत स्र्ज्नी 2 जज 5802 हा० विन न भी स्वीकार नम 
शत का कऋार सवत करता हूं। जैप्ता छ्ि दा० थिदो से भभा स्वाकार 
किया 50% 43% 55 55 22०२५ ० क्वारि प्र्क्नि ही 
छिदी ६, उवानपदा मे से शंकर बात का विक्रात्त स्वामायिक्त टी हत्मा 
श्जर 
२ ॥ सलपदना का मायावद डचज>्जिल्ओ प्र र्मृ 20०४ आकर द्वित्रा गये र्ड। 
हैं। शकर का मायाबाद उपानपर्दों को सूमि में आकर विजातीय नह 
मालूम छता । 
मानसशार या मनोविशान को परिनाषा मानव- तिहास के विभिन्न 
धार उर्नक था सनायवडशान का परारनभापा मानव तदास के वाननन 
सो ने परिव्िद्त प्रकार को होती आई हे 
डपनिपर 355 ने पिनमन्तन प्रकार क्वा एहाता आर ६ 
मनादितन * साम्म्त हे उस्ताद परपनफानन 4 क्र 
५४७०३ यास्द में मनाविहान आऋाजरल का उाज़ हे । 
उक्रीतयी हर ह 


>> प्न उन्‍पत 3 ५५६८८ स्रा 4 कि श्द्राः 
उ्रसया शदान्दी म माप छे देशों मे उठ झा उन्‍्म ओरपिकास हुआ है । 


प्पर दशनशासत्र का इतिहास 


.माचीन काल मे यूनानी या ग्रीस के दाशनिक आअर॒स्तू न मनोविज्ञान की 
नींव डाली थी । भारतवर्ष में उपनिपत्काल में हम मानसिक व्यापारों के 
विपय से जिज्ञासा ओर विचार पाते हैं। प्राचीन काल के सभी विचारक 
आत्मा की सत्ता म॑ विश्वास करते थे। ग्रीक मापा से गहीत साइकॉलोजी 
शब्द का अथ/अआरत्मविज्ञान या झत्म-विषयक चर्चा है। उन्नीसवीं शताब्दी 
में मनोविज्ञान का अथ “श्रात्मा को दशाओ का अध्ययन! किया जाता 
था| बाद का आत्मा! शब्द का प्रयाग छोड़ दिवा गया ओर मानस- 
शान का काम मार्नायक दशाओ का अध्ययन समझा जाने ल्गा। 
आधुनिक काल के कुछ मसनावज्ञानक ता शारीरिक दशाओं से भिन्न 
मानासक दशाआओ की सत्ता म भा संदेह करने लगे हैँ। अमेरिका के 
“बिंहवियारज्म” नामक स्कूल की गति घार जड़बाद की ओर है । 
आधुनिक विचारक। का भात उपॉनपद के ऋषि मानसिक और 
शारोरिक दशा मे घनिष्ठ संबंध मानते हैं। इस रुवंध पर बिनार करने 
के लिए आजकल एक स्वतन्न शास्त्र ह, जस ५फ़ज़्यॉदोजिकतल साइकॉ- 
लोजी? कददत है | छादाग्य मालखा ह--अ्न्नमय हि सोम्य मनः।--श्रर्थात्‌ 
मन अन्नमय या अन्न का बना हुआ हैं | अन्न का ही सूच्म भाग मन मे 
परिवत्तित हो जाता हं | छादोग्य मं ही अन्यत्र कहा हे--आदारशुद्धे। सत्व- 
शुद्धि, सत्वशुद्धों वा स्मृति:“--अर्थात्‌ शुद्ध सात्विक आहार करने से 
मस्तिष्क शुद्द होता 6 शोर मस्तिष्क शुद्ध द्वोने से स्मरण-शक्ति तीत्रह्मती है । 
उपनिपदो के मनों विज्ञान को दम “रशनल साहकॉलोजी कद सकत हें । 
मानसिक जीवन की व्याख्या दे लिए आत्मतत्ता को मानना आवश्यक्र 
है | इस आ मा का स्थान कहा हैं ? उपनिपदा के कुछ स्थलों में आत्मा 
की सीमित कर & वश 4 किया गया ८ | कट मे शिखा ई 5 

अंगुउमात्र: पुरुषों मब्य आत्मान विडात । ( ४ | १२ ) अर्थात्‌ अंगूठे 

के वरावर पुरुष आत्मा (शरीर या छददब) के वीच ,मे स्थित हे । छादो ग्य्‌ 





छां० ६: ५। ४ 
* छां० ७ | ६।२ 


उपनिपद्‌ सर 


(पे 


में भो बणुन है कि आत्मा पंडरीक ( कमल ) के आकार के दहराकाश 


या हुदयाकाश में हि | फ्रेंच दाशनिक डेकाट ने आत्मा का स्थाव 


मस्तक का ग्रार 


लेकिन उपनिपद के ऋषि आत्मा को परिदतनशील मानसिक दशशाओं 
से एक करके नहीं मानते | आत्मा अविकारी दे। कदोपनिपद के अनुसार 
इंद्वियां से उन के विपय सच्ठम हैँ, विपयों से मन दुद्ठम है, मन से बुद्धि 


€ः 


खूचन ६, बुद्धि से अव्यक्त अथवा प्रकृति और प्रकृति से भी पुरुष । पुरुष 


सर सृद्रम कुछ नहीं हू $ वह सच्ुमता की सीमा हू $ वह परम गत (! 


आत्मा छागृत, स्वप्न और मसुपुन्ति तीनों अवस्थाओं से परे £। शरीर, 


कक 4 का 


प्राण, मन ओर चुद्धि यह सब आत्मा के ऊपर आवस्ण से हैं। शंकर के 


मत में तो आनंद नी आत्मा का अपना स्वरूप नहीं है, वह भी एक कोश! 


है परंतु शंकर की बह व्याख्या उपनिपदों ओर वेदांत-उन्नों दोनों के आत- 


ब न शा के 
रिका आसप्राय के दंड हूं । 


द्डु का ववणय मे हम आग लय | 
आजकल के मनोंदेज्ञानक सारी मानतिक दशशाओं को तीन 'श्रश्णियों 


मानसिक दक्ाओं मे विभेक्त करते हैं, स्वेदन, ('फ्रीलिगां) संकल्प, 

का वर्णन. ('बालिशन”) और विकल्प अथवा विचार (थॉ5 )। 

ऐजरेस के एक स्थल मे लगभग एक दर्जन मानसिक दशाओं फे नास ह 

अपातू कमान, शान, विज्ञान, प्रछान, मेथा, दृष्टि, श्ति, मति, मनीपा, 

पति, स्थति, संक्र्य, करत, अनु काम ओर वश । उपनियदर (ए० ३। ० 
बता है के पद सब प्रघान के दी नाम हैँ । 


एक उच्ज्ण स शा पता चल जाता 
५ 


सग्ख था | हम पाद्या का काद मनाविशा न 


ना एप समर सा प सता सी आवश्यकता उ्च्ीी आकर्षित ऋरन श्ले 
ना एफ सदर आए बनसान का आावश्यवता का आर आकापनत करता चाहत 

पर ह 
ह। ४४ राम समतन के दाश नर सारिन्य की राषगादता ते बिना छॉटनाड 
3 क० ७ कक ौ४| (६ ० “5 ३०३५०४ *<॥8<2“5 “८: तष् ६! 6 जरा 4.८ # 
ऊ परा हो मुयना ३, ररत्‌ #स हे; लिए को ब्यक्तियों का सग्योंग अर्पित 
ज पु गम 5 ह8, चर्च कण कर लाई 5 5 4 रधनलतत 
कक घर दिए घना दि ग् अजदत 22220 अल 0 ान्य्र अत या 
४ है हंस शाम हे पूरा ४८ दिना झाभदाप हा घदते हुप सोनहशझास्त्र खुद ता 


प्र ”. दर्शनशास्त्र का इतिहास 


साहित्य का हिंदी में अनुवाद भी नहीं किया जा साकता | 
इसो प्रकार छांदोग्य में एक स्थान पर” "संकल्प? की प्रशंसा की गई 
है | मानसिक दशाओं में संकल्प ही प्रधान है, यह मत जर्मन दाशंनिक 
शोपेनहार के सिद्धांतों से मिलता है । आजकल कुछ मनोचैज्ञानिक बुद्धि 
को प्रधानता देतें हैं, कुछ संकल्प को और कुछ संवेदनाओं या मनो वेगों 
को | छांदोग्य में ही संकल्प की महिमा वताने के कुछ बाद कहा है, 
अथवा चित्त संकल्प से ऊपर है? ( चित्तो बाव संकल्पाद्‌ भूयः ) * मैत्री 
उपनिषद्‌ में लिखा है “मनुष्य मन से ही देखता है, मन से ही सुनता है, 
काम, संकल्प, विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा... ... सब मन ही हैं [?३ यहां 
इंद्रियों पर मन की प्रधानता बताई गई है ओर विभिन्न मानसिक दशाओओं 
को मन का विकार कहा गया है । 
निद्रा के विपय में बृहदारण्यक में लिखा है--जैसे पक्षी थक कर 
घोंसले में घुस जाता है, वेसे ही यह पुरुष श्रांत होकर अपने भीतर लय 
हो जाता है ।?*5 छांदोग्य में एक स्थल में लिखा है कि सोते समय पुरुष 
नाड़ियों में प्रवेश कर जाता है और स्वप्न नहीं देखता ।"५ 
स्वप्तों के विषय में उपनिषदों के विचार महत्वपूर्ण हैं | वे पुरुष में 
स्वप्न-क्षणों में सूजन करने की शक्ति का वतमान होना मानते हैं। “वहां न 
रथ होते हैं न रथ के रास्ते; रथों और उन के मार्गों का यह सूजन करता 
है ।...बहती हुई भीलों का, तड़ागों का, इत्यादि! (ब्ृ० ४ | ३ | १०)। 
उपनिपत्कार जीव की अमरता या 'मत्यु के बाद जीवन” की शिक्षा 
के पक्षपाती हैं। आजकल को 'साइकिकज्ञ रिसच! की परिषद इस प्राचीन 
सत्य को स्वीकार ओर सिद्ध कर रही हैं । 
3 छुं० ७ [| ४ २ 
दां० ७ ।<।५ 
3 मैत्री ४७ । ३० 
ठतृ० ४। 
५ छ[० ८। ६॥।२३े 





उपनिपद्‌ प्षु 


अयवहार-शासत्र, व्यवहार-दर्शन अथवा आचार-शास्न मं, समाज म॑ रह 
उपनिपदों का... “रे मनुष्य को किन-किन कतव्यों का पालन 
च्यवहार-दर्शन करना चाहिए, इस का वणन रूता है। शास्प 
और समाज जिन्हें हमारे कतब्य वतलाते हैं, वे युक्तिसंगत या बुद्धि के 
अनुकूल ई या नहीं ? कौन-सा आचार या क्रिया बर्जनीय है शरीर कौन 
अप्ण करने योग्य है, इस का वैज्ञानिक विवेचन व्यवहार -शासत्र का काम 
है| मनुष्य मिस भांति रह रहे हैं और अपने साथियों के चरित्र को देख 
कर अच्छे-चुरे का निर्णय कर रदे है ऊस पर विचार कर के क्या हम किनन्‍्दीं 
सावमोम, वेज्ञानिक-सिद्धांतों पर प८च सकते हैँ ! क्‍या मानवन्यवहार 
के, उस व्यवहार के जिसे हम नतिक दृष्टि से श्राह्म कृत ह, कुछ एज 
नियम हजो देश-काल की सीमा से परे हैं ? सामाजिक ओर नेतिक संस्थाओं 
इतिदा्स का अध्ययन कर के क्या हम उन के परिवर्तन और विकास के 
नियमों को जान सकते हैं ? इस विकास की क्या कोई नियमित दति ह ! 


ही 


ञ्ै लक 2 


ब्यबदास-दशन ऐसे ही प्रश्नों के उत्तर सोजता है | 
गोप के विद्वान वार-वार बह आज्तेप हैं कि भारतीय विचारों 
45५: के [दद्रान्‌ वार-वार बह आतक्षप करते हैं कि भोरतथादसास्क 
न 55 घिडेप अधभिदति बनना दिल प्र 
से धवदार-वशन बशप दअावर्यात या दिलचसा नही दिखलाट है | 


उनसे क इस गानर-सच वा द्िद्ध: 0 या वर्सार बजक्षानक ् बदरृ लपणु, से प्रात्ष 
१25:4। कि गए ह। शावद कुछ हृद 


तह बह आाजक्षप ठाक हो। अस्तुतः 

अाग्तवपर में ऋषार ठप वर्मिक 

झारतदा मे ऋषदार-शारर आउन की ऋतियों, स्मानर्यों तथा अन्य धामिक 
छः की 


पाव से मुझ न कर सका | ग्रीस में अग्न्त ने जो काम घ्तने 


ग्रा्नोन पक अर मट के विचार 
ध्चान समय ने अपना ूफक््प लिख ऋर किया बंद भारत के विचास्् 
खान माझ | ++- 55६०7 253... जी क्र भाग्ताय 
शह्त तह्न ने कर सके। लेकिन इस का अय बट नदी है क्रि भाग्तोय 
दिदारकों की व्यायदारिक प्रश्नी में अभिरुचि नी भी । इस के 5 न 
किये ध्|यवरदासक प्ररना ने आमनदाच मंदी था| इस के वबिग्य मे 
घाटम एम श्द्राग म्य्स्तगो ्‌ 


जल पक पर. 
बट शोक है 5 


घर दशनशा क्र का दा द्वास 


कि मृमिका में कह चुके हैं, भारतवर्य में सारी दाशनिक खोज का उद्देश्य 
व्यावद रिक था। भारत के दार्णनिफक एक बिरोव लक्ष्य तक पहुँचना चाहते 
थे जिस के उपायों की खोज ही उन की दृष्टि में दार्शनिक प्रक्रिया थी । 
उपनिपदों में व्यावहारिक शिक्षाएं जगह-जगह विग्टरी ह॑ई पा£ जाती 
हैं। बे सस्य पर विगेय ज़ोर देते हैं | सस्यकाम जावाल की कथा में सत्य 
बोलने का मइ दिखाया गया है। प्रश्नोपनियद में लिखा है. *समरलो 
वा एवं परिशुष्यति बोडठतसमित्रदति!? अर्थात्‌ बट पुरुष जड़ गठित नष्ट 
हो जाता है जो झठ बोलता है। संटकोपनिपद्‌ कहता है, 'सत्यमेव जबने 
नाशयम्‌ सत्येन पंथा विततो देवबानः ! ( ३ | १ । ६ ) 
अर्थात्‌ 'सब्य की ही जय होती है, कद की नहीं | सत्य से देवबान 
( देवमाग ) बिम्तृत या प्रशग्त होता है|? वेन्िरीय उपनिपद में आचाय 
ने जो शिष्य को शिक्षा दी है उस का हम कुछ आभास दे चुके दें | वहां 
दान के विपय में लिखा हे--श्रद्धया देयम; अश्रृद्धयया अदेयम; भ्रिया 
देवम; हिया देयम; भिया देयम्‌ ।!* अर्थात "दान श्रद्धा से देना चाहिए, 
अश्रद्वा से नहीं। भन का दान करना चाहिए ; लज्जा से दान करना 
चाहिए, भय से दान करना चाहिए | 
देव शोर पिगरों के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए | माता को 
डेबता समझना चाहिए, पिता को देवता समझना चाहिए। इंद्रिय-निग्रह 
की शिक्षा तो उपनिषदों में जगह-जगढ़ पाः जाती है | ह#ंद्रियो की ब्रोड़ो 
से उपमा दी ग है, मन को उन्हें बाँधनेवाली रस्सिगो से शोर बुद्धि को 
सारधि में | उस पुरुष का ही कल्याण होता है जिस की बुद्धि मन और 
इंट्रियों को वश में र्तती है । 
करे करने में दम स्वतंत्र है था नहीं ? यदि दम स्वतंत्र नहीं हैं, यदि 
ईश्वर ही अच्छे-बुर कर्म कराता है, ग्रथवा यदि 
कर्ता की स्वतंत्रता आाज्य के वश में होकर हम भले-बुरे कर्म करते 
4१ प्रश्न, ६। १ कक 
त्त० १। ११ 





छः 


उपनिषद्‌ प्प्छ 


पं है 


तो हमें कर्मों का फल नहीं मिलना चाहिये। जिस के करने में मेरा 
हाथ नहीं है, उस के लिए में उत्तरदायों नहीं दो सकता | उपनिषद कम- 
सिद्धांत और पुनजन्म को मानते है, इस लिए वे कर्ता की स्वतंत्रता को 
, भी मानाते दें | कठ में लिखा है :--- 
योनिमन्ये प्रपय्नते शरीरत्वाय देदिन 
स्थाणुमन्येडनुसंयंति यथाकर्म, वधाभुतम। (५। ७ ) 
अर्थात्‌ अपने-अपने कर्मों के अनुप्तार जीवघारी पशु-पक्षियों या 
बनत्वतियों की योनि को प्राप्त दोते है | मुक्तिकोपनिपद्‌ कहता है :-- 
शुभाशुभाम्यां मार्गाम्यां बढनती वासना सरित्‌ 
पौरुषेण प्रयत्नेन योजनीया शुभे पथि | ( २। ५ ) 
अर्थात वासना की नदी अच्छे और घुरे दो रास्तों से वहती हे, मनुष्य 
को चाहिए कि उसे अपने प्रयत्न से सन्‍्मार्ण में प्रवाहित करे |? यहां स्पष्ट 
ही पुरुषार्थ पर ज्ञोर दिया गया है। कह्दी-कर्ी कर्ता की स्वतंत्रता के 
विरुद्ध भी वाक्य पाए जाते है | “जिन्हें बह ऊँचे लोकों में पहचाना चाहता 
है, उन से अच्छे कम कराता है! * परंतु उपनिषपदों का दृदव कत - 
स्वातंध्य के पप्त मंद । अन्यथा आत्मा वा अरे श्रोतव्यों मंतब्यों निदिष्या 
सिनव्य/ अर्थात्‌ आत्मा काही क्वश, मनन और निदिध्यासन करना 
चाहिए, टत्यादि उपदेश-चाक्य व्यर्थ हो जादेंगे। 
जमा कि हम परले इंतित फर चुके हैं जीवन के भोगों और ऐश्वर्या 
के प्रति उपनिपरदों का भाव उदासीनता का ६ । 
बाद क्े--कट आदि--उपनिषदों में संन्यास के 
लिए प्रवत आकर्षण पाया 


५ 


कम झोर संन्पास 


/0 रॉ ३; 


: | यानदल्क्पय ऊंस सदा का कामना 


३ अं... अम्क- ्् दी ब्् का ओर. 
करनेवाले विचारक कम होते | । अय ओर प्रेय के बोच मे तेज गरेम्वा 
र 


सच दी जाती है छोर दाशमिक्तनों को त्याग और तपश्चर्या ये या का जीवन 
अकाल इरने लगता ह्‌ं। शोपनिपद दर रे 


कजाजल 


कबीतकी०, ६ :. 








शः 
प्प्प दशनशासत्र का इतिहास 


की शिक्षा है। जो अविशद्या की ही उपासना करते हैं वे घोर अंधकार में 
घुसते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमार्ग ) के उपासक हैं वे उस से भी गहरे अंध 
कार में जाते हैं| जो केवल विद्या ओर अविद्या दोनों को साथ-साय जानता 
है, वह अविदया से मृत्यु को पार करके विद्या से अमृतत्व या अमरता 
लाभ करता है |?" “कम करते हुए ही सौ साल तक जीने की इच्छा करें। 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्मों में लिप होने से वच् सकता है; दूसरा कोई 
रास्ता नहीं हे ।!* 

इस समुच्चयवाद की शिक्षा का महत्व लोग दिन पर दिन भूलते गए । 
ज्ञान और संन्यास पर ज़्यादा ज़ोर दिया जाने लगा | भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भी हुआ क्ि यहां के वड़े-बढ़े विचारक नेता समाज 
के प्रति उदासोनता का भाव धारण करके अपने व्यक्तिगत मोक्ष की 
कामना करते रहे | आधुनिक विद्वान्‌ का विश्वास हे कि सारी मानव-जाति 
की मुक्ति एक साथ ही होगी ३ अपने को सामज से अलग करके व्यक्ति 
उन्नति नहीं कर सकता | व्यक्ति को समाज से अलग कर देने पर उस की , 
सत्ता ही नहीं रहती | मनुष्य सामाजिक प्राणी है, समाज में रह कर ही 
बद अयना कल्याण कर सकता है | 

उपनिषदों का, और भारत के अन्य दशनों का भी, ध्येय मुक्ति पाना 
था| मोक्ष के लिए ही आत्मसचा पर मनन और उस के ध्यान की शिक्षा 
दी गई हे | श्रात्म-प्राप्ति के लिए तत्पर होकर 
उपाय करने की इस शिक्षा अर्थात्‌ श्वण, मनन 
और निदिध्यासन*“ को श्री रानाडे के शब्दों में, हम श्राध्यात्मिक कर्म- 
... । ईश० ६११ ह १3% १०४ 
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श्प्रसिद्द बेदांती भप्पय दीक्षित का भी यही मत है । 

इभ्रवण का ये है गुस्मुख से आ्रात्म-विषयक उपदेश सुनना ! मनन 


का आशय सुने हुए जपर सकददि से विचार कर समकना चाहिए। 
मिद्ध्यासत का अर्थ ध्यान, डपासना या आत्म यत्यक्ष की प्रक्रिया द्दै । 


मोक्ष 


उपनिषद्‌ प्६ 


चाद कह सकते हैं | यहां कर्मदाद का मतलव ब्राह्मणों के यज्ञ-विधान 
नहीं समभना चाहिए | वास्तव में याज्षिक कर्मों और उन फलमूत स्व 
आदि को उपनिषद्‌ नीची दृष्टि से देखते हैं | इसी लिए! कद्दा गया है कि 
सपनिपदों का लक्ष्य अथवा मोक्ष व्यावद्वारिक जीवन ओर बौद्धिक जीवन 
दोनों को अतिक्रमण करता है । भारतीय दशनों का लक्ष्य व्यवहारशात्र 
और तकंशाल्न दोनों के परे है | इस का श्र यही है कि मोक्ष-प्राध् के 
लिए नैतिक पवित्रता और सूद्रम चिंतन झयथवा मनन ही काफ़ी नहीं हैं 
यद्यपि यद्द दोनों ही आवश्यक हैं |* ब्रह्म को उपनिपद्‌ तक-बुद्धि से परे 
और कमों से न बढ़ने-घटने वाला ( “न कर्मशा वर्धते नो कनीयान! ) 
बतलाते है। ब्रह्म घम ओर अधर्म, ज्ञात और अज्ञात से भिन्न है। मोक्ष 
का स्वरूप भी ब्रद्ममाव ही हे | 
ब्रह्म के बणन में उपनिषद्‌ कभी-कभी वड़ी रहस्वपूर्ण भाषा का आश्रय 
उपनिपरों में लेते हैं। जैसा कि हम कद चुके हैं भारतीय 
रहस्यवाद रहस्यवाद का शोत उपनिषद ही हैं ईशोप- 
निपद कइता है, “वह ब्रह्म चलता? है, वह नहीं चलाता, वह दर है. वह 
पास भी है; वद् सब के अंदर हे, वह सव के बाहर दे ।” अपने आराध्य 
के विषय में इस प्रकार को अनिश्चित भाषा का प्रयोग रहस्यवाद का वाह्म 
लक्षण हे | ध्यान-मग्न साधक अपने प्रेमास्पद का, अनंत,ज्योतिमंय आत्म- 
सच का, साकातकार करता है। मानव-ल्वभाद से प्ररित होकर वह उस 
वाफ्ाकार कोअनुभूति को बारी में प्रकट करना चाहता है | परंतु सीमित 
भाषा असम का बणुन कैसे कर सकती है! अनंत प्रेम, अनंत सींदय 
कर अपार आनंद को प्रकट करने के लिए मानव-सापा में शब्द नहीं है। 
द्रियतम को देलने और आत्मसात्‌ करने का जो असीम उल्लास है, उस 
हो रूपरिणा छे प्रतस का जो अपरिमति आरचर्य है, बह सोमित और 
हआपातारक मस्लिष्कों से निकली हुई नापा से परे हे । यहीं रहस्ववादियों 
कम कक आल कद 00 40% + 28 २ कक अल पे कक 
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की चिरकालिक कठिनाई है, यदो कारण है कि हमे कोर जैसे कवियों की 
बाणो अदाटी और अदभत प्रतीत होती है | इसी कारण उपनिपदों की 
भाषा सीधी और सरल होते हुए भी कहीं-कहीं दुरूद हो जाती हे । 
उस सें स्पंदन नहीं है € अनेत्रत्‌ ) लेकिन बह मन से भी अधिक 

वेगमान्‌ हैं। देवता उस तक नहीं पहुँच सके, पर बड़ ठेबताओओं तक 
पहले से दी पहुँचा दुग्आा है | बढ मत दो ड़ते ह प्रों को अतिकमण कर जाता 
हैं, यद्यपि स्त्रयं एक ही जाह स्थिर रता है। उस के भीतर रद कर ही 
वायु जल को धारण करता है |!” यमाचार्य कहो हैं :-- 

आमीनो दूर त्रजति शयानों याति सबतः 

करत मदामसढ देव मदन्यों ज्ञानुप्ररति | / २। २१ ) 

“बैठा हुआ बद दर चला जाता है, सोता दृग्मा बह सबंत्र पच 
जाता है| उस हपे ओर अहये ( शोक ) संदित विरुद्ध ध्रवाले देवता 
को मेरे सिवाय कौन जान सकता है ?”! 

इस ब्रह्म] को जानने में मन और इंडियां असमथ हैं। बृटठारण्यक 
में लिखा है :--- 

तस्माद्‌ ब्राह्म॒णः पॉडित्य॑ नित्रियवाब्येन तिप्रामित । 
(३॥|५४१॥।॥१) 
अर्पात्‌ इस लिए ब्राह्मण को चाहिए कि पांडित्य को छोड़ कर बालक- 
पन का शाश्रय ले !! बालक के समान सरल बने विना ब्रद्म-प्रामि नहीं 
हो सकती | मुए्दकोपनिप्द का उपदेश हैः-- 
प्रगवों घनुः शरों हयात्मा ब्रह्म तत्लक्ष्यमुच्यते । 
अ्प्रमत्तेन बेडव्यं शरवत्तन्मयों भवेत्‌ ॥| ( २। २।४ ) 

“व्रणव को घनुप समझना चादिए ओर दात्मा को बाण; ब्रढ्ा ही 
लद्ौय है | प्रमाद-द्वीन होकर इस प्रकार वेधना चाहिए कि आत्मा ब्रह्म में, 
लद्धय में तीर की तरह, तन्मय होकर मिल जाय |? 


रु 
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दम पहले कह चुके हैं कि उपनिषद अनेक लेखकों की ऋृतियां हैं 
उपचियतों में भारतीय और उन में अनेक विचारधाराएँ पाई जाती 
दइशनों का म रू । हम ने अब तक उपनिषदों के विचारों का 
वर्णन कुछ इस प्रकार किया है मानों उन में आंतरिक भेद नहीं हैं। लेकिन 
उपनियदों के आधार पर अनेक आचायों और दाशनिक संप्रदायों ने 
अपने मत को पुष्टि की है, यद्दी इस बात का प्रमाण है कि डपनिपदों 
में विभिन्न विचार पाए जाते £ | 
न्याव और वैशेषिक दर्शनों का मुल उपनिपदों में प्रायः नहीं दे, इसी 
न्याय शांर घेशेंपिक लिए वेदांतियों क्रो ता्किकों ह 8 
है| नेयायिकों ने उपनिषदों से मसिफ़ एक बात 
ली है. बद यद् कि आत्मा निद्रावस्था में पुरीतत्‌ नाड़ी में शयन करता 
है। मोक्ष और आत्माओं के बहत्व तथा व्यापकता की धास्णाएँ मी 
उपनियदो की चोज़ मानी जा सकती हे । परमाणुवाद और नेयाविकों 
का ईशदर उपनिपदों में पाना कठिन है । 
ऋठोपनियों में पुरुष को अव्यक्त से और अव्यक्त को मद्तत्व से 
परे या रुद्मम बतलावा गया है | इस प्रकार 
सांख्य के प्रक्ृति, बुद्धि और पुरुष क्रा वर्णन 


जाता है।१ किंतु सांख्य का सुख्य खोत श्वेताश्वेतर उपनिदद 
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हूं | इस उपनिषद मे नाम आता किंतु मंदांती लोग चर्टा 
भ्स अथ दग विशप ऋके ऊसे हिरस्यगर्भ दिजपएग दतलाते 
फाल का अ्रय बणुदिशप करके उसे दिरश्यगभ का विशप्ण इतल 
्ि || ज्यताऊ्य 5 ज कं 





अशशमका कफ शुक्ल कणगम खजमाना सकाया 

अचानका लाहन-शुर्ल-झृप्णाम वद्ो: प्रजा: खुजमार्ना सहाय: 
०-5 

का ख्फ ल्ड्ा *5 पण्ग ० कल ७ 73७ द "2 

प्रक्ष पका सुपनाणेट उुरते जहात्दना चुछमागामसमाउस्यः | 


(४।४ 


3 मी न सर ट जन जम लि ली 8 25: लाली 


६२ दशनशात्र का इतिहास 


अर्थात्‌ , "एक वहुत सी सदृश प्रजाओं को उत्पन्न करनेबाली लाल, 
सफ़ेद और काले वर्ण की अजा ( वकरी या कभी उत्पन्न न द्ोनेवाली 
प्रकृति ) है | एक अज (वकरा या वद्ध जीव) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा अज (मुक्त पुरुष या वकरा) उस भोग की हुई को छोड़ देता 
है |” यहां सांख्यों के अनुसार तीन गुणों वाली प्रकृति का वर्णन है । 
किंतु श्वेताश्वेतर का सांख्य, जैसा कि हम ऊपर कह चुके हैं निरी- 
श्वर सांख्य नहीं है | वहाँ प्रकृति ईश्वर की माया या शक्ति ही रइती है। 
प्रश्नोपनिषद्‌ में पुरुष को सोलह कलाओ्रोंवाला कहा गया है जिन से छूट 
कर पुरुष मुक्त हो जाता है |" इन कलाओों का वर्णन लिंग-शरीर से 
कुछ समता रखता हे । 
ग्रोग का मूल योग की महिमा अनेक उपनिषदों में गाई गई है। 
कठ में लिखा है--- 
यदा पंचावर्तिष्ठन्ते ज्ञानानि मनसा सह | 
बुद्धिश्व न विचेष्टते तामाहुः परमां गतिम्‌ | 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिराभिन्द्रिय-धारणाम । 
€२।६। १०-११ ) 
अर्थात्‌, जिस अवस्था में पाँचों ज्ञानेद्रियां ओर मन अपने बिपयों 
से उपरत हो जाते हैं और बुद्धि भी चेट्रा करना छोड़ देती हे, उसे परम 
गति कहते हैं | इंद्रियों की उस स्थिर धारणा का ही नाम योग हैे। 
श्वेताश्वेतर ( २ | ८--१५ ) में योग-ग्रक्रिया का विस्तृत वर्णन है। 
योग के भौतिक पहलुओं, पर कौषीतकी और मैत्री उपनिपद्‌ में प्रकाश 
डाला गया है। 
बस्तुतः मीमांसा के यज्ञ-विधानों के महत्व का उद्गम ब्राह्मण- 
मीमांसा. युग का साहित्य है। जाह्ण-काल और संत्र- 
काल, जो कि उपनिपदों के 2ीक वाद आता है, का वर्णन हम कर चुके 


” झ्र० ६। ९ 


उपनिषद्‌ धरे 


हैं | इशोपनिपद्‌ में शान और कर्म दोनों के प्रति न्याय करने की कोशिश 
की गई है । ह 
श्वताश्वंतर में ईश्वर की पदवी रुद्र या शिव को मिल जाती 
शेंवमत और उपनिषद्‌ है| 
एको हि रुद्रो न द्वितीयाय तस्थुः, य इमान 
लोकान्‌ ईशत इशनीमिः ] ३ | २ 
अर्थात्‌ 'एक अद्वितीय शिव जगत का अपनी शक्ति से शासन 
करते हैं ।! 
ज्ञात्वा शिवं सर्वमूतेपु गृढ़म्‌ मुच्यते सवंपाशः | ४ । १६ 
अर्थात्‌ शिव जी सब भूतों में व्यात् हैं, उन्हें जान कर सब वंधनों 
से छूद जाता है| 
तीन उपनिपद्‌ अर्थात्‌ कठ, मु डक ओर श्वेताश्वेतर भगवद्गीता 
न आधार हैं | कठ के कुछ हा गीता में 
ज्यों के त्यों पाए जाते हूँ, या थोड़े परिवर्तित 
| न जायते प्रियते वा विपश्चित? हन्ता चेन्मन्यते हन्त हतश्चेन्म- 
ते हइतम्‌, उभी दी नो विजानीतो?, 'आाश्चवॉडल्य वक्ता कुशलोस्य 
श्रीत्ता! रत्यादि श्लोक उदाहरण में उद्धृत किए जा सकते है। निष्काम 
फेस अगवा करमंग्रोग का मूल ईशोपनिपद में मिलता है । “कर्म करते हुए 
ही सी व तक जीने का रच्छा कर (कुवन्नेवेद कर्माणण जिजी विपेच्छ॒त 
समाः ) | विश्वरूप-बशन मंडक में वर्तमान हे । कठ में प्रसिद्ध अश्वत 
का बशुन ६ जिम की जड़ ऊपर ओर शासखाएं नीचे है। इवताश्वेतर क॑ 


० 


भांति गीता मे भी सांख्य की प्रशंसा की गई द्व ] 
वेद-त-सू्ों पर भाष्य करनेवाले भ्ौरामालुजाचा्य, श्रीशकराचार्य र 
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रामानुज की अपेक्षा शंकर वेद की प्रति 
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असंख्य हैं और उन का परिमाण अणु है | प्रकृति को भी अपनी (स्वतंत्र) 
सत्ता है। ईश्वर सगुण है, जीव और प्रकृति उस के विशेषण (विभूतिया) 
हैँ । कोई पदाथ निगुण नहीं हो सकता | उपनिपदों की शिक्षा स्पष्ट रूप 
मे जगत्‌ की एकता का प्रतियादन करती ह--नेद नानास्ति किंचन,? कर्ह 
नानात्व नहीं ६। फिर भी रामानुज के मत की पोषक अ्रतियाों का अनाव 
नहीं हैं | नीचे हम कुछ उद्धरण देते 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान इक्ष परिपत्वजाते 
योरन्यः पिप्पल स्वाहृत्ति अनश्नन्नन्था अभिचाकशीति | 
( मु०३१।१।१।) 
अथ्थः--दो पक्षी एक ही इन पर बेठे ३, उन मे से एक फलो का 
स्वाद लेता है, दूसरा केबज़ दखता रहता है| यदा “श्वर आर जीव 
का सेद-कथन है | यह श्रात सथ्वाचाय क द्वते का सो पोषक है | 
भोक्ता सोग्य ग्रितार च मत्वा सब ग्रोक्त त्रिवि+ तअममेतत्‌ । 
(हब० १। १२ ) 
अर्थात्‌--भोक्ता ( जीव ), भोस्य (ग्रकृति ) ओर ट्रक ( -श्वर ) 
भेद से ब्रह्म तीन प्रकार का कहा गया है । 
बदा पश्यः पश्यते रक्मब्शंम्‌ कर्तारमीश पुरुष ब्र्ययोनिम्‌ 
तदा विद्वात्‌ पुस्यपरापे वियूय निरञ्ञनः परम साग्यमुगति | 
(सु ०३।|१॥।३) 
अध्थात्‌ू--“विश्व के कर्ता स्क्म-बण ब्रह्म का दर्शन करके निद्वाय्‌ पाप 
पुर॒य से छूट कर निविकार ब्रह्म के परम दृश्य को प्राप्त होता है | मुक्त 
पुरुप ब्रह्म से निन्न रहता हूं, सिक ब्रद्म के समान हां जाता है, यह 
सिद्धांत रामानुज का हें। यद् मत्र शंकराचार्य के विरुद्ध पढ़ता हे, क्योंकि 
उन के अनुसार मुक्त पुरुष ब्रह्म मे लय या ब्रह्म दी हो जाता दे । 
वदांत विज्ञान सुनिश्चितार्था: संग्यास योगाद्रवयः शुद्धमत्वा 
ते ब्रह्मलोकेपु परातकाले पराम्रताः परिमुच्यन्ति सब । 
(मुं०३।२।६ ) 


उपनियद्‌ ६५ 
अ्र्थातू--दिदांत के श्ञाता शुद्ध-ददय यती मरने के वाद अहाल॑ 
पत् द्षकर अलब-काल म मुक्त हो जाते है।? यहां क्रममुक्ति का वझन 

6 जा शाकर अद्व ते के विद्द्ध ६ | शंकर के अनुसार बचाना मर कर तुरते 


मुक् हां जाता ६€। 


शमाठुज़-दशन भी अद्वतवादा दाने का दावा करता हई | रामानुज 
का दशुन "वाशशद्वतः कहल्मता ७&। उस के विषय मे हम दूंसर भाग 
मे पढ़म । 

१ 


अपने एक अऋश म॑ शाकर ददत उर्पानापदों का प्रतिपाद्य विपय ही 
मालूम पड़ता ६। परंतु शंक्रर का मायाबाद 
उपानयदा म च्पष्ट प्रांतपांदत नही हैं। जिस 
को जानने से विना सुना छुआ ठुना दा जाता ६, बिना जाना हुआ जान 
लिया जाता ६, जल ऊशझुनाव खुजन कस्ता श्रार प्रहण कर लेती ६? 
"पुन्प हा यहू संव 


शांकर पेदांत 


छ & ( पुरुष एदेंदं सबम्‌ » त्रक्ष का जाननवाला 
( ब्रह्मचद त्र् व भर्वात ), इल्याद पचासों श्रतिय 

का सकती है। इस अध्याय मे पाठकों को 
चश्व की एकता के पापक मल छुके हू | 


द्ध 

थ्् 

अर हा हा जाता ह 
शकर के प्‌ दर 
< 

व 


भरत से उद्धरण | 


गे 
१५३ 
ब्छ 


हे 


3 बल का यद अथ नहां हू कि उन अतदी के भ्थ मजे 


का झाझ्ट प्रोतपादन करनी है, र।चातानी की जाय | वास्तव में उपनिषदी 
का झक्ष मं बहुत ज्यादा पकता की आशा करना कॉदनाई में 


> 


बट 


#£। देखना वदिचार्ा के मत मे को पतिशत समता ओर सामंजस्थ पाय 


& 
होनी कोटन हू | “उर्पानिषद 


का सार छू दया [ यह अदा का स्थाीचातादा चारांय दाशानकां का 

न लक 2 मग्गु | इुम तह कि 3 3 ४ ०2265 
अल ऊालज पाए गया २ । इस चादत ४ कि हमार पराद्क इक रूफोगाता 
शा 





5. >> हु 
रे परझारात्त दा सदा पा पे ह््ग्य द्धक ल।] इन प्रददर थ 
क्र 3 $:.....:5 ४४ सम्माम छर पक] 
प्पाधल छझाचाया हम निदनला का उाजद सम्मान हर कफकाग 


क्र 


ध् .  दर्शनशात्र का इतिहास 


गई है | जैसे ही एक ब्राह्मण ने पशु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
सारा फल नष्ट हो गया ओर पश्ञु ने जो कि वास्तव में धर्मराज थे, अपना 
स्वरूप धारण करके अहिंसा का उपदेश किया | .अहिंसा ही संपूर धर्म 

(अहिंसा सकलो धर्म:)। ज्ञान से ही मुक्ति होती-है, इस के [पक्तपाती 
उपनिषदों के शिक्षक भी मौज़ द थे | ज्ञान और कर्म के अ्रतिरिक्त लोगों 
की भक्ति-मार्ग में रुचि वढ़ रही थी | महाभारत के नारायणीय उपाख्यान 
में हम भक्ति-प्रतिपादक साहित्य का प्रथम वार दशन करते है| उस के 
पश्चात्‌ भक्ति को शिक्षा सव से पहले भगवद्गीता में मिलती है। शाडिल्य 
ओर नारद के भक्ति-सूत्र वाद की चीज़ें हैं ।* यौगिक क्रियाओं का महत्व 
भी वढ़ रहा था | इस प्रकार हम देखते हैँ कि इस समय के विभिन्न 
विचारक जीवन का लक्ष्य प्रात्त करने के लिए कर्ममार्ग, ज्ञानमाम, 
भक्तिमार्ग और योगमा्ग का उपदेश कर रहे थ। 

[स्तिक विचारों के सिद्धांतों में इस प्रकार विभिन्नता और मतभेद 
देख कर लोगो में नाध्तिकता और अ्रविश्वास की 
भावनाएं भी जन्म लगीं | यदि सत्य एक हैं 
तो उस को पालने का दंस करनेवालों में इतना वेपम्य इतनी अराजकता 
क्यों ? श्रुति के अनुयायियों में आपस में फूट क्‍यों ? विश्वतत्व का स्वरूप 
क्या हे ओरहमारा धर्म क्या हे? इस विपयम संसार के विचारकों का एक 
निश्चय कभी नहीं हो सकता । बृहस्पति नामक विद्वान ने अपने नास्तिक 
विचारों का प्रचार करने के लिए एक अंथ सूत्रों में लिखा जो कि अब 
कहीं उपलब्ध नहीं है। ब्ृस्पति के शिप्य चार्वाक ने वेदों ओर वेदिक- 
स्मात धमम के समर्थकों का कड़ी भाषा में तकंपूर्ण संडन किया । 

नात्तिक दशनों में चार्वाक- दर्शन प्रधान है| चार्वाक दशन एक 


२--नास्तिक विचारक 





पाशणिनि ने “भक्ति शब्द की सिद्धि-के लिए एक अलग सूत्र की 
रचना की है, शर्थात्‌ ४ | ३ । ६५ वां सत्र । 


च्छेदं और समन्वय--भगवदूगीता हद 


,.. प्रकार का जड़वाद है। भारतीय जड़वाद का कोई 
चर्वाक-दशन खला-वद्ध साहित्य प्राप्त नहीं होता, केबल 
यत्रतत्र बिखरे हुये कुछ अंश पुराणादि में पाये जाते हैं। बृहस्पति 
चाकि-दशन का प्रवत्त क कहा जाता है ओर वृहत्वति-पूत्त इसका मूल 
अंध माना जाता है। बृहत्यति-सूत्र के कुछ अंश चवंदशन संग्रह में 
उद्भुत किये गये हैं | चार्बाक दर्शन को लोकायत-दर्शन भी कहते हैँ 
क्योंकि यह एक म्ामान्य लोकमान्य मत का प्रतिपादन करता है । 
सामान्य जर प्रायः जो देतते हूँ उत्ता को सत्य मानते हू अतः उन की 
दृश्द्ि में भीतिक लगत हो चरम सत्य ओर ऐहटिक सुख ही परम श्रय है। 
चार्वाक-दशन में भी केवल प्रत्वक्ष को हो एकमात्र विश्वत्तनीय प्रमास् 
माना गया है । ठथा मोतिक जगत को हो चरम-तब आर लोकिक सुख 
को ही परम श्रेय माना गया है । 
चावाक के मतानुसार प्रत्यक्ष हो एकमात्र विश्वसनीय प्रमाण है | 


अन्य प्रमाण संदिग्ध है अतः उन के प्रमव भी असत्य हैं। जिस का दस 
साक्षात्‌ इंद्रियों नुभव करने हैँ बही निश्चित सत्य हे। अनुमान 
संदिग्ध ४ क्योंकि अनुमाम में हम प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञात विधष के आधार 


७ ः-. 


पर एक अशात दिपय के संबंध में निंय करते हैं| यद निर्णय सदा 





स्वाति के आधार पर होता ई | ब्याति साध्य ओर हेतु का नित्य तथा 
सावमीम टंदंध दे | पंत पर धूम है, अतः पत्रव वद्धिमान &! यह 
अनुमान धूम झोर वह के ब्याप्तिसंत्ंथ पर निर्र दे । किंठ इस 
झार्वनीम ब्याप्तिनंदंध का कोई निशय संभव नहीं दे | सावनीम 


5 





अ्ुयप अनते व्याकछ्दा भा सबंध ६ » अनेत बव्याचियां छा प्रतध इ्ारा 


प्र छ्फट व 22 05८ 207५ अर 4. द्वारा सजा 
शान कलनद |, दया प्रत्यक्ष सस्मत है। अनः प्रत्यक्ष द्वारा ब्यात्- 
संभय नर्थ £ ६ अनमान को ब्यानि छान का आधार मानने पर 
"य कई * | है $ ऋचुमात हा ब्यांद लाने का छाधार सोचने घर 
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१०० दर्शनशासत्र क| इतिहास 


का साधक हो सकता है ! ओर न श्रुति द्वारा व्याप्ति-शान संभव है 
क्योंकि श्रुति कोई स्वतंत्र प्रभाव नही है। श्रुति प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
द्वारा प्राप्त ज्ञान की ही शब्द-परंपरा है| अतः प्रत्यक्ष, अनुमान और 
श्रुति तीनो प्रमाणों द्वारा व्यात्ति असाध्य होने के कारण अनुमान प्रमाण 
अमान्य है। श्रुति भी कोई स्वतंत्र प्रमाण नहीं हे। वह भी प्रत्यक्ष 
( तथा अनुमान ) पर आश्रित है। अतः केवल प्रत्यक्ष ही एकमात्र 
माननीय प्रमाण है। 

जब प्रत्यक्ष ही एक मात्र मान्य प्रमाण है तो प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञेय 
विषय ही एक मात्र सत्य है | प्रत्यक्ष द्वारा केवल भौतिक जगत्‌ की उप- 
लब्धि होती है, अतः चार्वाक मतानुसार केवल भौतिक जगत ही सत्य है। 
इस के अतिरिक्त जिन अभौतिक सत्यो की कल्पना अन्य दर्शनों में की 
गई है वे कल्पना मात्र हैं। आत्मा, ईश्वर और स्वर्ग का कहीं अ्रस्तित्व 
नहीं है । भौतिक जगत्‌ , जो एक मात्र सत्य है, प्थ्वी, जल, वायु और 
अ्रमि, चार भूतो द्वारा निर्मित है। चार्वाक “मत में चार ही भूतो को 
माना गया है। १ पचम भूत आकाश प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञेय नहीं है अत 
वह मान्य नहीं है | इन चार भूतों के योगसे ही विश्व के समस्त पदार्थों 
की उत्पत्ति है। आत्मा भी कोई प्रथक सत्ता नहीं है। मद्शक्ति की भात् 
चार भूतों के योग से चेंतन्य भी उत्पन्न हो जाता है*। मरने के बाद जीव 
नाम की कोई वस्तु शेप नहीं रह जाती | चठुभू तो का विलय हो जाता है 
ओर उन के योग से उत्पन्न चेतन्य नष्ट हो जाता है। अ्रतः परलोक-- 
स्वर्ग ओर नस्‍रक--४वियों की सृष्टि है3े पुजारियों ने अपनी जीविका के 
लिये इन का निर्माण किया | टन की कोई वास्तविक सत्ता नहीं है | ईश्वर 
3 अद्रचत्वारि-सूतान भूमिवायनलानिलाः 

सबंदशन संग्रह 
चतुभ्यःखलु भूतेभ्यश्चेतन्यमुपजायते । 


केन्वादिभ्यों समेतंभ्यो द्वव्येभ्योमद्शक्तिवत्‌ ॥ 
3-न स्वगो नाउपवगो वा नेदात्मा पारमोकिक 


विच्छेद और समनन्‍्वब--भगवदगीता १०१ 
मी प्रत्यक्ष द्वारा शेव नहीं है अतः वह भो असत्य है। जगत्‌ की सप्टि 
चार मृतों से स्वतः ही होती है | उस को व्यवस्था भी भूतों के स्वभाव से 
होती है। राजा संसार का नियंत्रण करता है। अतः न जगत्‌-लप्या के 
ऋप में, न जगन्नियंदा के उप में ईश्वर को अपेक्षा है। लोक में प्रसिद्ध 
राजा ही परमेश्वर है ।१ 

जिस दशन में प्रत्यक्ष ही एक मात्र प्रमाण है तथा सौतिक जगत्‌ ही 

एक मात्र सत्य है, उत्तर में जीवन के किसी उच्च आदश की आशा नह 
की जा सकती | जब भौतिक जगत्‌ दी चरम सत्य है, तो ऐहिक सुख ही 
चरम श्रय है । आत्मा, ईशबर और परलोक के न मानने पर धर्म-अधर्म 
का भेद ब्यूर्थ है । सुख की कामना स्वाभाविक है ओर सुख के लिये 
मनुष्य जो भी करे बह उचित है। चार्वाक्त के अनुसार सुख ही परम 
पुरुपार्थ है [९ इस लघु और नश्वर जीवन में छुध् ही सार है । अतः जब 
तक जिये मुस-यूबक जिये, चादे ऋण करके भी घतपान करें| एक वार 
अस्म होने पर इस अमृल्य देह का घुनरागन नहीं दोता। * अन्य वैदिक 
तथा नैतिक कर्म निरथ्क हैं।वेंद ओर वेदिक कर्मों की बृहस्पति 
ने बढ़े कठोर शब्दों में निंदा की £ । वेदों के निर्माताञ्ं को 
डे, धूत्त और निशाचर कद्ठा गया है। ४ बेद तथा बैंदिक कम 














ह टर्ते का के साधन है| ४ बदि 
यत ने बलिदान करने से पद्नु स्वर्ग को जाता दे तों बजमान को अपने 
है ज्ञाक सिद्धा राजा परमेम्चरः । 
+ मसुखमेव एुरपार्थ: 
* यावक्षीदेत्‌ सुस्ा जीवन ऋण झत्वा इत॑ पियेस्‌ | 
भन्‍्मीनूतस्प देहस्य पुमरागसन कुतः गे 
ह शवों धेदुस्प करोरो सण्द-पुत्त -निश्ाउराः । 


हर हाथ स्त्॒पोददा छ्िद 5 भम्मनु सम । 


पैधिकई हक 


पद एॉनानां जोशिदेसि घृष्दस्पत्ति 


१०२ , दशनशासत्र का इतिहास 


प्रिता को ही वलि चढाना चाहिये, जिस से वह सीधा स्वर्ग को चला 
जाय । यदि मरे हुये पितरों को पिएड पहुँच सकता है तो परदेश यात्रा 
करने वालों के साथ पायेय दॉधना व्यथ है ।अतः समस्त वैदिक तथा 
नैतिक कर्म निश्चयोजन हैं | केवल सुख को जीवन का सार मानकर 
उसी के उपभोग में जीवन की साथकता माननी चाहिये | 

बृहस्पति ओर चार्वाक के अतिरिक्त और भी जड़वादी तथा नास्तिक 
विचारक वतमान थे | १ पुराण कश्यप के मत में 
प्राप-पुणय का भेद कल्पित है | कठ, कपट , चोरी, 
व्यभिचार किसी में दोप नहीं है । यदि कोई तलवार हाथ में लेकर संसार 
के सारे प्राणियों को काट डाले तो भी उसे कोई पाप नहीं होगा | इसी 
प्रकार शम, दम, तप, दान, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है । पाप 
ओर पुण्य दोनों की धारणा भ्रम है। 

शायद वह दाशनिक वालों के कपड़े पहनता था ; उस के अनुयायी 
भी थे। उस का सिद्धांत था कि अच्छे-बुरे कर्मो 
का कोई फल नहीं होता । मरने पर मनुष्य का 
शरीर चार तत्वों ( प्रथ्वी, जल, वायु, तेज ) में मिल जाता है। फिर 
भोगने वाला कौन शेप रहता है ? जीव की अमरता मूख्खों का सिद्धांत है । 

इस दाशनिक का मत 'शाश्वतबाद! कहलाता है। प्रथ्वी, जल, वायु, 
तेज, सुख, दुःख और आत्मा इन सात का खष्टा 
कोई नहीं है। यह सव शाश्वत ( नित्य ) पदार्थ 
हैं | इस लिए न कोई हंता ( मारने वाला) है न कोई मारा जाने वाला। 
जीव-ह॒त्या में कोई दोष नहीं है । 

यह बड़ा तार्किक ओर संदेहवादी था। यदि तुम मुझ से पूछो कि 


पुराणकश्यप 


अजितकेशकंबली 


पकुध काच्छायन 





नह कप न ० पेल्वेल्क है] नजर 
१ इन विचारकों के मत के लिए देखिए वल्वल्कर और रानाउ 
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५ . परलोक है, तो अगर मेंच सोचता सोचता कि 

संनय बेलहपुत्त (७ में वहां) कद कर उत्तर देता | लेकिन,मैं ऐसा 
नहीं कहता में नहीं? भी नहीं कदता । क्‍योंकि इस प्रकार का विश्वास 
मुझे नहीं है । न मैं इनकार करता हूँ । यह ऐसा है? इस प्रकार का वाक्य 
आप मुझ से नहीं सुमेंगे । 

प्राशिय्रां की अवनति का कोई कारए नहीं है; बिना हेतु के जीवों का 
झ्धः पतन होता है। प्राणियों को उन्नति का भी 
कोई कारण नहीं है; विना हेतु के जीव-बर्ग उन्नति 
फरते हैं। चौरासी लाख योनियों के वाद जीवों का दुःख स्वयं दूर हो 
जायगा | नियति, स्थमाव या बहच्छा से सव कुछ होता है। मानव- 
प्रथल और मानव-पुरुपाथे विल्कुल व्यथे है | यज्ञ, दान, तय यद सब 
निप्फज्ञ हू 

उरपर्यू क्त दाशनिकों के अनुयायी उस समय अनेक शिक्षक ये |* वे 
पतव्याकतेध्य के भेद को मिदाना चाहते थे और इस प्रकार सामाजिक 
जयन की जद ही काद देने को तेबार थे। टाक्टर वेल्वेस्कर ने इन विचास्कों 
को तुलना औस (यूनान) के सोक़िस्े लोगों से की है।: उन की 
अल जनता के लिए थी। दर्शनशात्र को जनता की बल्त बनाने में 
का काफ़ी द्वाथ रहा | आस्तिक दाशनिकों को अपने विचार सुव्रोध 
प्यायहारक बनाने की "आवश्यकता प्रतीत दोने लगी | हिंद-धर्म 
हिंदू विचारों के लिए यद संकट का समय था | उस समय भगवद- 


मस्खली गोसाल 


3] 


गाता के लेखक ने विनिन्न आस्तिक विचारधाराशों छा समन्वय ओर 
नासिक दिचारों की तीत्र भापा में निंदा करके बैंदिक धर्म के विरोधियों के 


2. 
4 
ं 


दद्द ऊ् छ पलछपा वद्ियों च्द्च सम्मिलित यश्द क्री घ्ोः न्‍ रू दी | 
नान गीता मद्राभारत के भीश्म-पव का एक भाग ई। युद्ध कारंभ 
महाभारत और सीता /" + डेथे पहले दोनों ओर को सेनाओं को 


देख कर अुन के इंदद में मोह उत्पन्न बुआ-- 
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मैं. अपने गरुजनों को कैसे मार ? उसी समय भगवान्‌ ऋृष्ण ने गीता का 
उपदेश किया | हम ऊपर कह चुके हैं कि महाभारत की कम से क्रम 
तीन आइत्तियां हुई हैं | सब से पहली आश्ति का नाम, जिस में शायद 
कुरु-पांडवों के युद्ध का बन मात्र था, जय! था | महाभारत के आदि- 
पव में लिखा है कि महाभारत में ८८०० इलोक ऐसे हैं जिन का अर्थ व्यास 
ओर शुक को छोड कर कोई नहीं जानता । इस से कुछ विद्वानों ने अनु- 
मान किया है कि मूल महाभारत में इतने ही श्लोक थे | दूसरी आश्त्ति 
भारत? कहलाई जिस में २४,००० श्लोक थे।। श्री वेल्वेल्कर इस संस्करण 
को प्राग्वौद्धिक ( बुद्ध से पहले का ) मानते हैं | योरप के विद्वान्‌ उसे 
बुद्ध से बाद की रचना समभते हैं | इस के बाद महाभारत के तीसरे और 
चौथे संस्करण ही नहीं हुए, वह्कि समय-समय पर प्रक्षिप्त श्लोकों की 
संख्या बढ़ती ही गई | इस समय हरिवंशपुराण सहित महाभारत में 
लगभग एक लाख सात हज़ार श्लोक हैं | अंतिम आवृत्ति ईसा के बाद 
की शताब्दियों में हुई, ऐसा माना जाता है। कुछ विद्वानों का अनुमान 
है कि भगवद्गीता मूल महाभारत से भी प्राचीन हैं जो कि जनता का 
प्रिय ग्ंथ होने के कारण बाद को महाभारत में जोड़ दी गई | यदि ऐसा 
न हो तो भी भगवद्गीता को जय-य्ंथ से अर्वाचीन नहीं माना जा सकता। 
गीता का एक श्लोक--पत्न॑ पुष्प॑ फलं तोयम! आदि ( ६ | २६ )-- 
वोधायनगद्ययूत्रों में पाया जाता है, जिन का समय ४०० ई०पू० के लग- 
गभ है। इस प्रकार डाक्टर वेल्वेल्कर ओर प्रो० सुरेंद्रनाथ दास-गप्त का 
यह मत कि गीता बौद्ध-घर्म से पदले बनी, असंगत नहीं मालूम होता | 
महाभारत में स्थल-स्थल पर भगवद्गीता-विधयक संकेत मिलते 

हैं, जिस से वह महाभारत का अवियोज्य अंग मालूम द्वोती है; अन्य 
कई गीताएं भी पाई जाती हैं जो स्पष्ट ही ऋृष्णणीता का अनुकरण हैं 
और वाद को मिला दी गई हैं। गीता जैसे मूल्यवान्‌ ग्रंथ के अति- 
रिकछि महाभारत सामाजिक, नैतिक, राजमैतिक, धार्मिक तथा दर्शनिक 
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विचारों से भरी पड़ी है | वर्तमान महाभारत में युद्ध की मूल कथा के 
अतिरिक्त सैकड़ों आख्यान और उपाख्यान हैं। संस्कृत के काव्यों और 
नाव्कों की अधिकांश कथाएं महाभारत से ली गई हैं। शिशुपालवघ, 
नंप, खुबंश, किराताजु नीच, अमभिज्ञान-शाकंतल, वेणीसंहार आदि के 
स्वायता अपनी छझृतियों के लिए महामारतकार के ऋणी हैँ | शिक्षक 
ओर उपदेशक युक्तियों का काम छोटी-छोटी कथाओं और कहानियों से 
लेते हैं.) वहुत सी कहानियों के पात्र पशु-पक्षी जगत्‌ से लिए गए हैं । 
याज्ाओं के भोगोंलिक वणन सी महाभारत की एक विशेपताई । वलराम 

ने अपनी शुद्धि के लिए तीर्थयात्रा की थी और पांडवों ने दिग्विजय 
के लिए पृथ्वी का पर्यटन किया था । विराट पर्व में गो-पालन की शिक्षा 
पाइ जाती है| अनुशासन पर्व मे भीष्म ने धर्मशात्न की और दाशनिक 
शिक्षा दी ६ । मद्याभारत में सांख्य, योग, वेदांतआदि सब के विचार पाए 
जात है| शांतिपव को तो दाशंनिक विचारों का विश्वकोप दी समझना 
चाहिए | इस पव में राज-घम, आपदू-घधर्म ओर मोक्ष-धर्म का भी वणुन 
$६। आतरि, कपिल, जनक, गोतम, मेंच्ी आदि के नाम मद्दाभारत में 
मिलते है| बंशार्चालियां, तीथों का माहात्म्य, आदि महाभारत की दूसरी 

परशपताएं/ हैँ | महाभारत के लंबे युद्धनचुनों को पढ़ कर अनुमान होता 
ह कि महानारतकार शत्नमों ओऔर,अजछो की विद्या का पारंगत पंडित था। 
भेदाभारत कफरुतना परिचय दने के वाद हम अपने प्रकृत विषय मगवद- 
गींदा पर आते ह६। 


हम न्फक े 
सम कष्ट स्पा इक अ>ण 


के हू कि भारतीय दर्शनों का दृष्टिकोण व्यायदा 
भगवदगीता को पढ़ने पर भारतीय मत्तिप्क 
यह विशेषता और भी हा जाती है | लिस ने 
मे एक बार नी पद्ठा है, दद भारतीयों पर व्यवद्ार-शानद् 
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छमी नहीं, लगा सकता। लैर्सी 


हि 5 थ्‌ (।क्‍ ऊर्ब्याकतब्द 
अजुन के सामने उपस्थित हुई थी दैसी कर्तव्याक्तस्य 
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की कठिनाईयां बहुत से देशों में धर्मप्राण मनुष्यों के हृदय में उठी होगी; 
लेकिन उन कठिनाइयों की जैसी सजीव अभिव्यक्ति भगवदगीता में हुई 
है और उन के समाधान का जैसा गंभीर प्रयत्न यहां-करिया गया है, वैसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे ग्रंथ में .मिलना दुलभ है | यही कारण 
गीता के लोकप्रिय होने का है | आज भगवद्गीता का संसार की सब 
सभ्य भाषाओं में अनुवाद हो चुका है। हज़ारों नर-मारी उस का पाठ करते 
हैं और जीवन के आशा-निराशा भरेक्षणों में सुख और शांति लाभ करते 
हैं। भगवद्गीता के प्रसिद्ध होने का एक दूसरा कारण उस की समन्वय और 
सहिष्णुता की शिक्षा है। भगवद्गीता अनेक प्रकार की विचारधाराद्रों के 
प्रति आदर-भाव प्रकट करती है, ओर उन में सत्यता के अंश को स्वीकार 
करती है। कम से कम व्यवहारुज््षेत्र में भगवदगीता में संसार के विद्वानों 
के प्रायः सभी उल्लेखनीय विचारों का समावेश हो गया है। इस का शभ्रर्थ 
यह नहीं है कि भगवद्गीता के तात्विक विचार ( मेटाक़िज़िकल ब्यूज़ ) 


नगर्य या कम महत्व के हैं | 

गीता के विश्व-तत्व-संबंधी विचारों पर उपनिषदों की स्पष्ट छाप है। 
गीता का तत्वदर्शन था. रांख्य के विचारों काभी वाहुल्य है ।गीता 
आटोलोजी ओर उपनिपदों में मुख्य भेद यही है कि जब 
कि उपनिपदों में ब्रह्म के निमु ण रूप को प्रधानता दी गई, है, गीता में 
सगुण ब्रह्म को श्रेष्ठ ठहराया गया है। ब्रहा के मिर्गुंण स्वरूप को भी गीता 
मानती है | 'सारी विभक्त वस्तुश्रों में जो ग्भिव्यक्त होकर वरतंमान है, 
जिसे न सत्‌ कहा जा सकता है न असत्‌ , जो सूचरम और दुर्शेय है, जो 
ज्योतियों की भी ज्योति ओर अंधकार से परे है, जो ज्ञाता, ज्ञान और 
शेय है? उस ब्रह्म का वर्णन ओर गुण-गान करने से गीता नहीं सकुचाती। 
परंतु उस का अनुराग सगुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिस से ब्रह्सूत्र के 
शब्दों में, सारे जगत्‌ की उत्पति और स्थिति होती है ओर जिस में प्रलय- 

काल में समस्त संसार लय हो जाता है | 
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ब्रह्मांड के अशेष पदार्थ उसी से निःखत होते हैं। सगुण ब्रह्म या 
भगवान्‌ की दो प्रकृतियां हं---एक परा ओर दूसरी अपरा | पृथ्वी, जल, 
वायु, तेज, आकाश, मन, बुद्धि ओर अहंकार यह आठ प्रकार की अपरा 
प्रकृति है। परा प्रकृति जीव-रूप अथवा चेतन्य-स्वरूप है जो जगत्‌ का 
धारण करती है | अपरा प्रकृति वास्तव में सांख्य की मूल प्रकृति और 
श्वेताश्वेतर की माया है| इसे अव्यक्न भी कहते दूँ । ब्रह्मा के दिन के 
प्रारंभ में सारे व्यक्त पदार्थ प्रकट होते हैं ओर ब्रह्मा की रात्रि के आने पर 
उसी अव्यक्त-संज्षक में लय हो जाते हैं ।१ - 

गीता में प्रकृति को महदूवह्ा भी कहा गया है जो संपूर्ण विश्व की 

का कारण है। भगवान्‌ स्वयं इसमें वीजारोपण करते है। यद्द 
अ्व्यक्त, महृद्त्॒ह्म या प्रकृति तीन गुणों वाली है। सत्‌, रत, तम मामक 
प्रकृति के गुण भोतिक, मानसिक ओर व्यावहारिक क्षेत्रों में सर्वत्र ब्यात 
हैं। सालिक, राजस और तामस भेद से भोजन तीन प्रकार का होता है. 
श्रद्धा तीन प्रकार की होती है, यक्ष, दान, तप आदि कर्म तीन प्रकार 
3 होते हैं। प्रकृति के गुण दी हमारे कममो के लिए उत्तरदायी ई; 





योनि के 
था 


ध् 


प्रज्ञात डी धार तंविक स्ल्टॉ 5» अहंकार द्र्न्पाः सम िल 
झात हा वास्तविक कर्ती है। अहकार के वश होकर दम अपने को कत। 
० रे धर 
मानने है । 
नस ऋजाक्ता ३ 3४ लोड ए्का फसलों अलसी अव्यक्त ञ्रो रु सनातन 
ससे ऋच्तक्त से भी परे एक पदार्थ हैँ जो स्वयं अव्यक्त ओर सनातन 
ईैज्ोजल भूतन्वगों का नाश जाने पर नहीं दे 
४३ जे नव भूतन्यर्गों का नाथ हो जाने पर भी नप्य नहीं होता--हसे 


ख़लदर + 


आर फज्ने £ । ( भतों हा ०४57 2 श्र र ऊचस्थ 
अक्षर करने है | सब भृतों को क्षर कहते है ओर कृटर्य को अक्षर 


| प्र 
घस्क््क्ल ०0% ई गेनों ०० हे न हा ७. ० 
उच्तेम पुरुप इन दोनों से भिन्न है जिसे परमात्मा कहा गया है,जो 
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भगवान्‌ ही संसार की सब वह्तुओं का एकमात्र अवलंबन है। उन 
में सब कुछ पिरोबा हुआ है ( मयि स्वमिदं प्रोतम्‌ ) उन्हीं से सव कुछ 
प्रवर्तित होता है ( मत्तःस प्रवरते )। दसवें अध्याय में तथा सातवें 
ओर नवें अध्यायों के कुछ स्थलों में भगवान्‌ की विभूतियों का वर्शन दे । 
संसार के सत्‌, असत्‌ सभी पदाथ भावाव ही हैं। प्रथ्बी में में गंध हूँ 
ओर सूर्य व चन्द्रमा में प्रकाश । मैं सब भूतों का जीवन हूँ, ओर तपस्यों 
का तप |! ( ७।६) "मैं ही क्रत॒ हूँ, में हो बच्ञ हूँ, में स्वधा हूँ, 
में औपधियां हूँ; मंत्र, आज्य, अग्नि और हृड्य पदार्थ में हो हूँ | संसार को 
गति, भर्ता, प्रभु, साक्षी निवासस्थान, सुदृदू, उत्पत्ति, प्रलय, आधार 
ओर अविनाशी वीज मैं ही हूँ ।! (६ | १६, श्८ ) 

मैं सब भूतों के मोतर स्थित हूँ, में उन का आदि, अंत ओर मध्य 
हूँ। आदित्यों में में विष्णु हूँ, ज्योतियों में सूं, मझुद॒गणों में मरीचि, 
ओर नक्षत्रों में चंद्रमा | 7***** अक्षरों म॑ अकारः हूँ, समासों में द्वंद्र । 
मैं अक्षय काल हूँ, में सव को धारण करनेवाला, विश्वतोमुख हूं | मैं 
सव का हरण करने वाली झृत्यु हूं, में भविष्य के पदार्थों की उत्पत्ति हूं ! 
मैं स्त्रियों की कीतिं, श्री, वाणी, स्मृति, बुद्धि, बैय और सहन-शीलता 
हूं! ( १०। २०, २१, रे, ३२४). 


ग्यारहवें अध्याय में विश्वरकूप दिखलाकर भगवान्‌ ने अ्जन को 
अपनी विभूतियों का ओर संसार का अपने ऊपर अवलबित होने का 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया | साथ ही उन्हों ने अजुन को यह उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं की उदेश्य- 
पूर्ति के लिए कर्म करना चाहिए | इस प्रकार गीता ने अपने तत्ब-दर्शन 
में सांख्यों के प्रकृतिवाद, उपनिपदों के ब्रह्मयाद, ओर भागवतों के ईश्वर- 
चाद तीनों का समन्वय कर दिया। 


गीता का मुख्य प्रयोजन जीवन की व्यावहारिक समस्याश्रों पर प्रकाश 
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गीता की व्यावहारिक डेलिना है। तत्व -दर्शन या तत्व-विचार गीता- 
शिक्षा कार के लिये व्यावद्यारिक सिद्धांतों तक पहुँचने 
का उपकरण-मात्र दै। गीता की व्यावहारिक शिक्षा पर अनेकमहत्वपूर्ण 
अंथ लिखे गए है जिन में लोकमान्य तिलक के 'गीतारहस्थ' का एक 
विशेष स्थान ई। श्री शंकराचाय ने अपने गीता-भाप्य में यह सिद्ध करने 
की कोशिश की है कि गीता का तात्पर्य शान में है, न कि कर्म में । कर्म. 
से मोक्ष की प्राप्ति कभी नहीं हो सकती | निष्काम कर्म की शिक्षा नीची 
श्रेणी के अधिकारियों के लिए है, जिन की बुद्धि अमी वेदांत-सिद्धांत 
समभने के लिए परिपक्व नहीं हुईं है, उन के लिए कर्मयोग का उपदेश 
है। भरी तिलक ने शंकराचार्य की इस व्याख्या का संडन करके यह सिद्ध 
किया है कि गीता करमे-संन्यास या कर्मे-त्याग का उपदेश ने देकर कर्म 
योग की शिक्षा देती है| जता कि ऊपर कद्दा जा चुका है, गीता के थुग 
में मोक्षामिलापियों के लिए ज्ञानमार्ग, भक्तिमार्ग, कर्ममार्ग और योगमार्ग 
इन सव की शिक्षा दीजा रीवबी । अपने तत्वदशन की भाँति 
व्यावहारिक विचारों में मी गीता ने समन्वय करने की चेष्ठा की है, दम 
यही दिखाने का प्रयत्न करेंगे | 
जीवन जो 


पारों के विषय शक गीता ४४० लक धारणाएं पा « 
जीवन के व्यायारों के विषय में गीता की कुछ मोलिक धास्गाएं हद 
न जी नकर उस 4० विभिन्न ञ्न मारा 5 सचाशये +ई >> एकत्रित 
जिन झा कद मान कर उस में विभिन्न मार्गा की' उचाहयों को एक 


न्न्त्त 
०5 हा जा 55 हि 
करने की छोशिश की गई है। बद सौलिक घारणए 


६ ८; <» 

वरगाए दमा समझा मे 
तीन % लय >>>र 3 बिना गीता दुआ कर क्ला दी अंकल, जप्रभसाद सी ष्टो 
तानते ६३ इल्ह उमका बिना गंठा का शक्षा वक्त हाप मं, हुदयगम नहा ह्‌ 


(3) गीता का झूठा आदेश £ मनप्य को आध्यात्मिक उन्नति 
(१) गाता का छठी आदेश हू कवि मनुष्य का ओआओीष्याश्नक उनद्धते 
के किए: भझ्ाज् आर संटियों का रि फरना आवश्यक ध्द्पयों का 
पं. हुए मन ऋर दाद्टदा का नगमग्मद करना, श्रावरपघक है | पविप्रयों क 
जक् न पु महज 
ब्दान सरलऋरत मनुष्य का 


आसक्ति हो जाती है, इस आसस्कि रे 
उन में आसक्ति हो ऊाती दे, इस आसक्ति से 
काम या दारना उत्तर होती कब पर करे 55 3 घटहयप्र 
काम था दारना उत्तन दाता ह€ ज्ित्त के पूनन ष्टो सकने पर आफ्राध उपउ 
हडटएज 7० के करिटर पडे अभी न 5 ये अल्‍न छा नाश अडिति भाषा 
होता ६ । फोघ हे मोह होता £े, मो। से समात का साश; स्मातव धन्‍ू 
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होने से बुद्धि भ्रष्ट हो जाती है और मनुष्य का पतन होता है ॥?१ अन्यत्र 
गीता में काम, क्रोध और लोम को नरक का द्वार कह्ाय गया है। इन 
तीनों को छोड़ देना चाहिए । प्रत्येक साधक को, चाहे बद कमयोगी हो 
या भक्त या ज्ञानी, मन और इंद्रियों का निग्नह करना चाहिए, यद गीता 
का दृढ़ आदेश है | इंद्रियों के दमन की कोशिश करते रहना, यह 
गीतोक्त साधक की साधनावस्था से भी पहले की दशा है। देवी संपत्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया हैं वे गुण म॒मुन्नु लोगों 

में स्वमावतः ही पाए जाने चाहिए | उन का प्रकृति सतोंगुणी होनी 

चाहिए । निर्मबता, शुद्धता, स्वास्याय-प्रम, अमानित्व, दंस का अभाव, 

चऋजुता, दानप्रियता या उदारता आदि गुण मोक्षार्थियां में जन्मजात 

अथवा पूर्व कर्मो के फलभूत दोते हैँ । 

(२) गीता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ मंजिल तब कर 
लेने पर साधन में समत्व-बुद्धि अथवा साम्य-भावना का प्रादुर्भाव हो जाना 
चाहिए । स्थित-प्रज्ञ वह हैँ जो सबत्र समदृष्टि हो, जो सुख-ढुख को एक- 
सा समभे | पढित बह हू जो ब्राह्मण, शूद्र, कुत्त आदि में एक-सी दृष्टि 
रक्‍्खे । “वहीं उन्हों ने सुप्टि को जीत लिया है, जिनका मन साम्य में 
स्थित है; क्योंकि, ब्रह्म नि्दोप ओर सम है, इस लिए उन्हें ब्रह्म में 
स्थित हुआ समभाना चाहिए | समत्व का ही नाम योग है (समत्व॑ योग 
डच्यते) | भक्त को भी समदर्शी दोना चाहिए। 'जो शत्र और मित्र, मान 
आर अयमान मे सम हैं; जिसे शीतोष्ण सुख-दुग्ब॒ समान हें; जो 
आमक्ति-द्वीन हैं; जो निंदा आर न्तुनि में एक-सा रहता है; जो कुछ मिल 
जाय उसी म॑ संतुष्ट, गह-दीन, स्थिर-बुद्धि, भक्तिवाला ऐसा पुरुष मुझे 
प्यारा होता है।!* साथक किसी भी दाशनिक संप्रदाय का अनुयायी हो 


कप रन 20 मल कम कलम लि पल 5 पल लंच अप क 7४ कक अ 
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'उत के व्यावद्यारिक विचार केसे ही हों, गीता की सम्मति में समता का 
इृष्टिकोण वनाना उस का परम कृतंव्य है | 
(३) गीता की तीसरी और तव से महत्वपूण मौलिक धारणा यह 
* कि मनुष्य को सकलपों का त्याग कर देना चाहिए, फलाकांक्षा को 
छोड़ देना चाहिए | जिस ने संकल्यों का त्याग नहीं किया है बह योगी 
नहीं हो सकता | 
गाँता में योग शब्द का प्रयोग पातंजल योग के अर्थ में नहीं हुआ 
है । वलुतः उस संमय तक पतंजलि का 
योगशात्न बना द्वी नहीं था। लेकिन यौगिक 
क्रेयाओं से लोग अ्भिज्ञ थे | गीता में योग! की परिभाषा अनेक प्रकार 
से की गई है । 'समत्व का ही नाम योग है |? “कर्मों में कुशलता को ही 
योग कहते हैं! (बोगः कर्मसु बगेशलम) । गीता के योग शब्द का सामान्य 
अभ अपने की लगाना या जोड़ना है [ इस प्रकार कर्योग का अर्थ हुआ 
ने का ज्ञामाजिक कतेच्यों की पूृति मे लगाना ना ( देखिए (हिरिवन्ना! पर ० 
:६६ )। फलाकांजा न रस कर कतंव्य-बुद्धि से कम करने का नाम द्दी 
कर्मंयोग है| 


सीता और योग 


शक 


गाता के पातंजल योग से कोई द्वंप नहीं है। छठे अध्याय में ता 
ने अकार के बागी के तपत्वियों से, कमे-कांडियों से और शानियों से भी 

करा गया है | 'एकांत इंद्रियों की क्रियाओं के रोक क रु 
शरार का अचल स्थिर कर के, शांत दोकर चित्त को 
याग करना चाहिए | 'पाव-द्धित होकर जा नित्य थागा- 
सलेदरता ६ उसे ब्रद्म-संस्पश का आद्थातक मरुस प्रात हता है।' परतु 
इस वागा का भा कम करना छोड़ देना चाहिए यह गीता को सम्मति 
ने ४ । झतन के येगी दनना 


बनना आदहिए [ तस्मादोंगी भवानन जुन ) पर 


* न द्वसंस्पस्तसंकल्पो योगी मवद्ते करचन | 
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इस का श्रर्थ युद्ध से उपरति नहीं है । गीता उस योगी की प्रशंसा करनी 
है जे। सव प्रकार से रहता हुआ भी एकत्व भावना में मम्न रहता है| 
जश्ञानमार्ग श्रोर ज्ञानियों की प्रशंसा भी गीता ने मुक्तकंठ से की है। 
ज्ञान से बढ़ कर पवित्र (करने वाला कुछ भी 
नहीं है ( नदि ज्ञानेन सह्श पवित्रमिद्द विद्यते), 
शानामि संपूर्ण कमों के। भस्मसात्‌ कर देती हे ( ज्ञानामिः सबकर्माणि 
भस्मसात्कुरुतेडजुन ) | ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआ्रा, छूता- 
सूँघता-खाता हुआ, श्वास लेता हुआ ओर सेता हुआ्आा हमेशा यहदद 
समभता है (या समझे ) कि में कुछ नहीं करता; प्रकृति के तीन गुण द्वी 
सव कुछ कर रहे हैं। भक्तों म॑ं भगवान्‌ के ज्ञानी भक्त सत्र से प्रिय हूँ । 
'सारी इच्छाश्रों के छोड़ कर ममता ओर अ्ंकार-रदित जे पुरुष घमता 
है, वद शांति को प्राप्त द्वोता है। यद् ब्राह्यी स्थिति हे, इसे प्राप्त दोकर 


री ् है| 
गीता शोर ज्ञानमाग 


मनुष्य का गोद नष्ट दो जाता है?! (५॥ ८, २।७१, ७२ )। लेकिन 
ऐसे निःस्प्ृद्द ज्ञानी के भी, गीता के मत में, कर्म-त्याग करने का' 
झआधिकार नहीं है । भगवान कृष्ण कहते हैं कि उन्हें संसार में कुछ करना 
शेप नहीं है, केई प्राप्त करने योग्य वस्तु अप्राप्त नहीं है, ता भी वे लोगों 
के सामने उदादरण रखने के लिए लेक-संग्रदाथ कर्म करते हैं । 

का करना चाहिए, इस के पक्ष में गीता ने अनेक युक्तियां दी हैं । 
पहली बात तो यर है कि आशेव कर्मों के छोड़ना संभव नहीं हे (न हि 
कश्चित्लणमपि जाडू, तिप्यकर्मक्ृत्‌ ,) क्षण भर के लिए भी काई बिना 
कर किए नहीं रद सकता | प्रकृति के गुणों-द्वारा विवश होकर हरेक के 
कम करने पड़ते हैं ( ३। ५ ) | कने के किए बिना जीवन की रक्षा या 
शरीर-निर्वाह भी नहीं हो सकता । दूसरे, यदि सब कर्म करना छोड़ दे तो 
सधष्टिचक का चलना बंद हो जाय | 'यज्ञ-सदित प्रजा केा उत्पन्न कर 
के प्रजापति ने कदा--हस से तुम देवताशों के संतुष्ट करो श्रौर देवया 
ठम्दारी इच्छाएं पूर्ण करें । कर्म वेद से उत्पन्न हुए हैं, और वेद ब्रद्म से, 
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इस लिए सब-च्यापक ब्रह्म नित्य यज्ञ में प्रतिष्ठित है। जो ब्रह्मा के प्रवर्तित 
इस चक्र का अनुसस्य नहीं करता, वह पाठकों ६ । जो सिझ्ा अपने लिए 
ही पकाते है, वे पाप के ही खाते हई ।?९ 


जे बत्च से बचा हुआ भाग खाते ह (यहद तीसरा देत है ) वे 
विद्वन्‌ पायों से छूट जाते हैं | कृष्ण का निश्चित सत है कि-- 
बनदानतपःकर्म न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यज्ञों दाने तपश्चव पावनानि मनीपिणम्‌ ॥ ( १८ । ५ ) 
अर्थात्‌ वक्ष, दान, तप, आदि कर्म नहीं छाइने चाहिए; यह कम 
विद्वानों के पत्रित्र करने वाले हैँ) “शरीर से, मन से, बुद्धि से, और 
सिर्क इंद्वियों से भी योगी लाग, आरापक्ति के त्याग कर, आत्म-शुद्ध के 
लिए कर्म करते है ।* क्योंकि कम किए बिना रहना असंभव है, इस लिए 
वित्त-शुद्धि करने वाले यज्ञादि कतव्य को के नहीं छोड़ना चाहिए |? 
शायद पाठक सेचने लगे कि यह ता ब्राह्मणन्युग का पुनदजीयन- 
हुआ; पर वास्तव में गोतोक्त कमंबाद ओर ब्राह्मणों के क्मकांड में महत्व- 
पृण्य भेद है । गीता के वेदों छो लुनानेवालो ( पुष्विता )बाणों पसंद नहीं 
है। ६ अजुन वेद घंगुरप-विपयक्क हैं, तृ तीनो गुणों का अतिक्रमण कर [१2 


यकता नदी पड़ती। ब्दा द्रव्यपत्ष, तयोयज् यागयज्ञ 
, शानयज्मादि का बगुन है आर अंत मे कहां गया है कि 
ने 


स्याच्या 
द्रब्यधशा से शानइउम् ] सार काने कमे शान में पारसमात्त दा जात 
हा+ 5 >> ०. 
डग्स शांत आा सतखदाराया से विनद्ध दाकर सांग | [ ४ | २२३२-२४ ) श्म्र 


प्रत्मर सत्ता ने रहा का बाहमलता झा दर करन का प्रयल किया € [| 
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गीता भारतीय विचारकों के इस मल सिद्धांत को मानती है कि कमों 
के फल से छुट्टी पाए विना? मुक्ति नही हे। सकती | लेकिन कर्मफल से 
छुथ्कारा किस प्रकार मिले, हम विपय में गीवा का अपना मौलिक मत 
है | शानमाग के अवलवन से कर्मझल से मुक्ति मिल सकती है, सं मे 
केाई सदेद नहीं है । जान के सहश पवित्र करनेवाला कुछ भी नहीं है । 
गीता ज्ञान की मत्ता के स्वाकार करती है, लेकिन उस के मत मे-- 
साख्ययेगो प्रृथग्वाला: प्रवदन्ति न पडिताः । 
एकमप्वास्थित. सम्सयुभवार्विन्दते फलम्‌ | ( ५। ४ ) 
जानमाग और कर्ममार्ग या कर्मयथाग के वाल़क ही भिन्न कहते है ने 
के बिद्ान्‌ | किसी एक गे भी व्थित पुरुष दोनों के फल का लाम करत 
८ ।” कमफल से छूटने के लिए कर्म का छोड़ने की आवश्यकता नहीं दे। 
अनाभितः कर्मफल का] कर्म करोति यः | 
3 “न तर्मी चल येागा च थे निरमिरन चाकिय- १६ ६ 
जा छमकज्न मे आसक्ति त्याग कर कतब्प कम करता €, बंटी 
तमा ८, सही योगी है। जम का न रखनवाना क्राहांग कुछ मो 
ही ६। काम्व ऊर्मों के लाग काद्वा छैद्दाव्‌ लात सब्याग ऊहते दें; 
सय करों के फव के त्याग का द्वी मनोपी त्या+ बताते ६॥"! जा कम- 
झुब का छोड़ देता ढं वद्दी वा.तविक त्यागी है। उसी लिए, भगवान्‌ 


'*ण्येबाधिकारम्त मा फलेगु कदाचन | 
मा ऊसफल धउुभ झा ते प्मोडग्त्वद्मणि । ( २। ४७ ) 
ऊसे मे टी ते अतिका हो पल्ध मे कमी नहीं; तुम कर्मफल का 


करारणनां कम खां न्यास संस्वास बबयो पिडः 
रस्म फल याग रप्रासस्तार विवत्तणा: । १८ २ 
» सस्त ठम फतपादी स त्यागीत्यभिवीपते । 
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हिस्विन्ना के शब्दों में गीता को के त्वाग्‌ के वदले कमे में स्थाग का 


का 
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निष्काम भाव से, फलासकछि के त्याग कर, कम करने की 
ही गीता का मौलिक उपदेश है । च्ानमाग को तरह हो गाता ने इस 


उपदेश का भक्तिमाग से सी जाड़ दिया है। कतव्याकृतदा की व्यवस्था 


0] 
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परावण होकर तुप्त मुझे ही प्रात होगे ।१ 'मेरा आश्रय लेने वाला पुरुष 
से शाश्बत पढ को प्रात 


सारे कर्मो को करता हुआ भी मेरे अनुत्रह 
है अजुन तब धर्मों को त्याग कर तुम सिफ़ मेरी शरण मे आओ 
में तुम्हें साने दोषों ( पायों ) से नुक्त कर दूँगा. तुम सोच मत करो ।* 
यदि तुम अहंकार का आपषय लंकर. में युद्ध नहीं करूँगा. ऐसा 
मानते हो तो तुम्हारा यह निश्चय झूठा है; क्योंकि तुम्हाग क्षत्रिय-स्तर- 


भाव हुफ्हें ज़बदस्ती युद्ध में प्रवृत्त कर देगा ।'* 
जो मतवादी नहीं हैं ओर जिन की बुद्धि पक्षपात से इपित नहीं 
् 


साहित्यिक दृष्टि ले गीता की सब से वड़ी विशेषता उत्त को सीधी एव 
स्वाभाविक व्यंजना-शैली ओर सहानुभृति-पूर्ण हृदब-स्पशिता है | गीता 
साधक को उपदेश ही नहीं देती. उस की कठिनाइयों से समधेदना भी 
प्रकट करती है । कृष्ण मानते है कि मन का निम्नह करना अत्वत कठिन 
है। फिर भी गीताकार का स्वर आशाबादी है। 'है झजुन, अच्ले कर्म 
करनेवाला कभी दुर्गति की प्राप्त नही होता. 'इस धर्म का थोड़ा सा 
अनुष्ठान भी महान्‌ भय से रक्षा करता है ।' गीता के वक्ता को सत्य और 
धर्म की शक्ति भें पूर्ण विश्वास है। यह विश्वास पाठकों को शक्ति 
ओर उत्साह प्रदान करता है । 

गीता हिंदू धर्म और हिंदू दर्शन का प्रतिनिधि अथ है। हिंदू घर्म 








५६ ।रेर 

५२१ <*६५ 
श्घ 55 
है ऋष्। ९, 
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की सब से बड़ी विशेषता, पर-मत-सहिष्णुता, गीता का भी विशेष गुण 
है | विविध मतवादों का समन्वय करना, संस्तार के सब सिद्धांतों मेंसे 
सचाई का अंश ले लेना, बद हिंदू घम ओर हिंदू जाति का स्वभाव-सा 
रहा है। अपने इसी सुदर , स्वभाव के कारण, विदेशियों के अजस्तर 
आकऋमण दोते हुए भी, आज हिंदू जाति आर दिंदू संस्कृति जीवित है । 
कोरे बाद-विवाद में न फँप कर दिंदू-मस्तिप्क ने हमेशा सत्य को पकने 
की कोशिश की है। दाशनिक चिंता हमारे लिए. मनोविनोद की चीज़ 
नहीं ६ 


है, बद हमारे जीवन का गंभीर उद्देश्य रहा #ै। मदहासारत के विपय 
में कद्दा गया द कि जो ट्स में नहीं दे बद कीं नहीं है ।! गीता के विपय 


में हम कह सकते £ कि आयो के विचार-साद्ित्व में जो सुवोध ओर 
सुंदर है वह गौता में एकन्रित कर दिया गया, ६ । आज़ हिंदू जाति की 
सम्मिति के युग में बदि जनता में गीता के प्रति श्रद्धाओर सम्मान बढ़े, 
तो आपचय ही क्या है ! 


न 


$ 


टबाढ का जंतु जब एक वार किसी युग के सन्तिप्क स॑ घुस जाता 
आसानी से वाइर नही निकलता । रुशयव वे, वादलो का ह्टान 

लिए मानवर-बुद्धि के सू3 को तपस्या करनी पहती ४ | भगबद गीता ने 
छाल्तिक वचार-धाराश्मा का ससन्‍्वव तो कि. कितु संशबदादी नाम्वयें। 
के हुृटय वा सतुप्ट करत का काश उपाय ना। 
झ्बर को ने माननेबाले, जगत को श्रसय ओर हझाप्रतिप्ठित दतानेबालें। 
नान्तिकों जा का आलोचना पाते है| परतु कारा आलोचया या दा 


>0]* की 


से सड्--ग के तु नए नही 5७ जाद | रगी की प्रेम गया परिच | 
हरन से शा उस का तुछ उपका- हो सकता है | सोदढ ही बार है फि 
दा्ड नय 2 से » संदेयादि। दा वलय मे छपी रई गराध्य आ ६ 
पे का समझलयाल विसले ट «ए हे। रे उाकान दाग 7 भा 
नोज्टि। छेद “शायाय पारण - के नया | उन्हा ने हयामा 
चिनर्ड्या - 7 स्खियवाबा रूट तर जाता “० केश एई मेहता प्र 
से निश्यास ने रगनेवालो का सठा के लिए नरक से #. दिखा । 
गाता भें बदर ऊवकादिया के विरुझ प्रतिक्रिया पा। ज्ञावा २. फिर 


भा यो का निंदा गाता ने शुत्य शब्श मे नहीं की है| गाता में फचा- 
सक्ति का है| तिग्स्कार किया गया है न कि याजशिक क्रियाओं का | यः 
ठोक 2 कि गीता द्रत्य-बजों को विशेष मत्त्व नहीं देती, परतु वह उन 
की स्पष्ट निंदा सी नही करती । गाताकार के नस्तिष्क में यज्ञा की महत्ता 
के विषय भें कुछ दुविधा-सी है। जन-भर्म ओर वीदू-धर्म में बेदिक गंस- 
धागो के विरुझ यद प्रतिक्रिया रांपूण हो गई और उन्हों ने याशिक टिसि 


जैन-दर्शन ११६ 


दंग मिश्चित स्वर में विरोध किया है। जदां जैन-दशन में हम आस्तिक 
यिवारफों के केवत व्यावदारिक मत का विरोधपाते हैं, वहां वोदू-दरशशन में 
ध्यायों के व्यायदारिक ओर तात्विक दोनों प्रकार के विचारों का रूपातर 
हों मबाहै।  * 
ट्विंदुओं कली परिभाषा में वेद को न माननेवाले, को मासश्तिक कदते 
5 « ह ।* आजकन्न के प्रवनित अथेमें ईश्वर क्री 
पर सत्ता में विश्वास न रखनेबाला नाध्तिक कदलाता 


£। इन दोनों हो परिभाषाग्रों छे अनुतार जेनी और बांदा लोग 
नाध्तिक 


के ठदरते है। परंतु दोनों ही धर्मों के विचारक्त अपने को नास्विक 
छटलाना पसंद नहीं करते | इस लिए उन्हों ने नास्तिकता की एक तीसरी 
परिभाषा दी --मसात्तिक वद ह जो पर्लोक को नहीं मानता, अयत्रा जो 


3) हू रॉ > बट ० 
धजिट स्नीड 05 स्॑ विष्च न 
भेनूदप अ्ा उअद्याकतध्य के रद मे विश्यायथ ना रखता । 
65 ७. 3 ०2“ 32 ६:६३ जलन कक के अुपजल 
ऋल्८ पक 5 रण 
इस जाने आर मादा था पर आम्कओ आर भाश सएस्दक ह॥ 
न मम ले मा मत अर वश 2 मड 
जि] सम घ 8-2 5 धरने 
खत भे रस सक्कत 5 े। एस्स व ४ दि सानिया धार अदयात्या से निद्नि 
ह% ५ पट अप के टी पक है" किक अल आम, 2 
बज न 33 20५ क््यो गया ? दास 
हा जि दछदजा के वा ए्या का शान क्या छुशा ५ बात का हक 
नल था ८ 0 8302 3 केक कक 33 2222 न्ल्द्ना अभीज्सननाओ बन्‍ीट चलन अपन 
ऋर सदर याद ने सादब-मादएा द घंदप काए गठ। झा नर है 7 ऋकमा । 
5 पर पु 
मप्र कर हट ले हर: राज जय | सता प्रा उपा अपाएन 53 धजादार का कि व्रिज्या प्र 
मसटुए प्रसन्न राज्य आगा :, झार सजडल उपाय था पूस्॑याज के दा हिस्प 
2० अप 40 25: 5 पतले अनिल 52:०८ ८ दम कट व कक 
ला इग धार च्या 77 | दिला लगा से वियुवास का व चनोी आयन-यातवा ८५४ 
० नमन 4 2 3 ला 56 32,805: 2272: हर धर्य 2 कि 7 मे मायने 
के. चखहदा। राजद राय का याए ता दे करस गे छथ हे दि दस जाय 
कक हि कै कर फ “>अ 
2 244 कक 5 कल पर चल बा मत जम हि ; 
कि. इाजा से दस 7 तय हआअप्रसे ए ग्िसा हक साकार करन रु | 
व बे जार ल्‍ + ५ | 72 
द्क्टल 72 24522 समान कत दा उरद्द्राद पा मई 
गण सांग छझाद के हायन को नसमस्माधायका इल नानव-धूद सभा 
ग पु हल न्‍ ल्‍७ हज 4 कक "जनम 
बल च्त >> सी रत अ्चआा लाई नए 
हे मद, पबचचार ऋर का सम +हगी व्रत खदान सके धंदा हट ले 
हद न हा 8, 
कक पर पे हे स्वीकार खर लेना 
आद्ाद | उतना वादा ब्लानात का शदाए, हद ये #प डर हर, पथ 
वाल 0 लक : 7: हल कडन्मकल पा छ है न््क्््रटजा 56 स्लजद 
2४५०० दानश ट् पेन कम 
इाहए के सखपटदाद हा इंसानसासख को आसन शब्द ;। साॉकने गस 
है ३ फनयी जा 24३). दर -, ७» जन वीवी तप 
दंदिन्ल्द पयददा दग्ा रद 22 ० दर ॥+३% ही कट ह*-६ 
प्रुपनचछ्द छाया दायादक चिंतन में इमानदार क्यां बने ? गेम झापना 
&/3075 7 नमन अत 332 


र्क 


इ्ापिजत 24-प8 परम के 0 अंक कक हट 
साहतद्धा घर 5२5: 4 , ऋवुस्मात ॥ 


रू 
२२० दशनशास्त्र का इतिहास 


पराजय को सचाई से क्‍यों स्वीकार करलें ! क्या सचमुच वोद्धिक सचाई 
का कुछ मूल्य है, जिस के कारण हम उस की रक्षा का प्रयत्न करे १ 
घोर जड़वादी दशनों में इस प्रश्न का कोई उत्तर नहीं मिल सकता । एक 
चार यदि हम सत्यता का किसी रूप में आदर करने लगे तो हम जड़वाद 
की भूमि से निकल कर आत्मवाद की सीमा में आर जाते हैं और जड़- 
वादी न रह कर अध्यात्म-वादी वन जाते हैं| जैनियों और वोद्धों ने हिंद 
आपस्तिकों का विरोध तो किया, किंतु वे चार्वाक की तरह जड़वादी न बन 
सके । विशेषतः जैनियों ने तो हिंदुओं के तात्विक विचारों को थोड़ि-बहुत 
परिवतन के साथ ही स्वीकार कर लिया । 
श्री सहाबीर का बचपन का नाम वधमान था। वे बुद्ध के समकालीन 
थे पर उन से पहले उत्पन्न हुए ये | वे ५६६ 
ई० पू० में पैदा हुए और ५२७ ई० पू७ में 
दिवंगत हो गए । बुद्ध की तरह वे भी राजवंश के थे। वे अपनी शिक्षा 
को पाश्वनाथ, ऋषपभदेव आदि प्राचीन तीर्थ करों के उपदेशों की आाइत्ति- 
मात्र बतलाते थे। पाश्वनाथ की मृत्यु शायद ७७६ ई० पू० में हुईं । 
ऋपभदेव का नाम ऋग्वेद और अथववेंद में आता है। यदि जैनियों का 
यह विश्वास कि उन का मत ऋषभदेव ने चलाया, ठीक है, तो सचमुच 
ही उन का मत वैदिक मत से कुछ ही कम प्राचीन है| भागवत पुराण 
जैनियों के इस विश्वास की पुष्टि करता हैं ।१ 
जैनियों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांवर और दूसरा दिगंवर । 
दिगंवर लोगो का विश्वार है कि संन्यासियों को नग्न .रहना चाहिए ओर 
पफिसी चीज का संग्रह नहीं करना चाहिए | वे तीर्थकरों को नग्न ओर 
नीची दृष्टि किए हुए दिखलाते हैं; श्वेतांवरों के शास्त्रों को दिगंवर जैन 
नहीं मानते, यद्यपि दोनों में सैद्धांतिक मतभेद नहीं के वरावर हैं | 


भगवान्‌ महावीर 


3 राधाक्ृषप्णनू, भाग १, पृ० २८७ 


जैन-दर्शन भ्र्१्‌ 


श्री महावीर ने किन्ही शार्वों की स्वना नहीं को] चहुत काल 
तक उन की शिक्षा लोगों के कठ में रही। सा के 
व चौथी शताब्दी में जब उस शिक्षा का हाठ 
होने लगा तो उसे लेखनी-बंद्ध करने की आवश्यकता हुई । ईसा के पृ 
चौथी शताब्दी के अंत में इसी उद्देश्य से पा्लिपुत्न में एक समिति 
हुई । इस समिति में जन-सादित्य को संग्रद्दीत करने का प्रसत्त किया 
गया । फिंठ जैनागरम का अंतिम स्वरूप इस के लगभग ८०० व 
द बलभी में होने-बाली समिति में दी निर्धारित हो सका | 
श्वेतांवरा मे चोरानी अंथ पवित्र माने जाते हैं। उन में ४१ खंत्र 
प्रथ हैं, १ मदामाप्य, १२ नियक्तियों अथवा टोकायें और शेप प्रकीशक 
ग्रंथ हैं । ४६ सन्नी में ११ अंग, १९ उपाग, ४ छेंठ, ५ मूल तथा 


जा 
पड 
कर जा जि ।् 
न 


ण हैं।वेसव ग्रंथ अरद्ध-मागदी प्राइत में है। ईसा के जन्म 
्य 


जन-साहित्य 


थे 


प्र्की 

बाद जैनियो मे संस्कृत का अनुराग बदने लया और जैन-दर्शन के उत्तर 
अँय संस्कृत मे ही लिखे गये । 

नियों के दाशनिक साहित्य बहुत हैँ। श्रागम अंगों के 
ऊपर बहुत से साप्य तथा दीका ग्रंथ हैं | इस के अनिरिक्त जन-मिद्धातों 
के प्रतिषादक अनेक स्वतंत्र मंथ तथा उन पर टीकाये' हैं। स्थान 
अगा से रूद से प्राचान तथा मरत्वप्ा पं अरथ उमास्वांत का 'ठल्ताया- 
धिगम सत्र है. किसे शेतावर ओर दिगंवर दोनों ही जन संप्रदाय 


कु 
हल कक 'डम्ट प्रेथ्‌ लक व अप था ५ ० अल अल 
थरना अादरसांद अथ मसानत है | पर लग डउमासवाति का उमा- 


4 


दर ही ५ 
त |) 


अदला का 
- भास्टार समस ३। उमास्वानि ने >> >> 
भापरार सरचझा जा ४ है उमसास्वात से स्वाद उसे घर माप्य बनाया । 


जी 
छा + ी बी 
ईस 2 प्रटरक इसनेडचून इवाधमिड्धा', मिद्वनिन देदघारस-्म्नत 


न्धारिननाण्या, दफ्तेआ-एम संत बानिया तया जिद्यानेंद-द्रत इलोफ- 


है 


ड इसे ग्रंथ प॥ पामाशिय हु सूचियों 
खोलओ! हुसे अथ एप प्रामाशय दया ग्रधाद भाध्य छोर वक्ियों है ३ 


जल्‍खरहै है 5.२ 


( 5 
१8, दशनशास्र का इतदास 


अवधि, मनः पर्याय तथा केवल | ये सव मिला कर जैन दशन में वोधि- 
पंचक के नाम ने प्रमिद्ध हैं । 

१-मतिज्ञान--मन ओर इंद्वियों के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे 
मति-ज्ञान! कहते हैं | स्मृति ओर प्रत्यभिज्ञा ( पहले जाने हुये को पह- 
चानना) इस में सम्मिलित हैं | तक का भी इस में समावेश हो जाता है । 

२ श्रुति-श्ञान--शव्दों और संकेतों या चिद्दो द्वारा जो ज्ञान होता 
है उसे “श्रति-ज्ञान! कहते हैं | यद् ज्ञान शास्त्रीय और अशास्त्रीय दो. 
प्रकार का होता है । 

३--अवधि--कम-बंधन के आशिक नाश से प्राप्त विव्य-दष्टि से 
भूत भविष्य ओर बत्त मान वस्तुओं का प्रत्यक्ष बोध अवधि-ज्ञान है। 
अंग्रेज़ी में इसे 'क्लेयर वोयेन्स' कह सकते हैं| यद्द ज्ञान प्रत्यक्ष होते हुये 
भी सीमित होता है ग्रत एवं अवधि--ज्ञान' कहलाता है । 

४--मनश्र्याय-- पर-चित्त-श्ञान के वाधक-रूप घ॒णा, र्प्या 
आदि के नष्ट होने से प्राप्त होता है। 

7--केवल-ज्ञान--ज्ञान के बाधक रूु4 समस्त कर्मों के पूणर नाश 
होने पर आत्मा में पूण सबंज्ञता का उदय होता है। इसे केवल-ज्ञान 
कहते हैं। यह मुक्त जीवों का ज्ञान है । मुक्त जीव का ज्ञान-परिच्छिन्र 
नहीं होता, मुक्त जीव होता है । 

इन पाँच प्रकार के ज्ञानों मं पदले तीनों में ग़लती ओर अपूणंता 
का भय है। ये परोक्ष ज्ञान हैं ओर अपेक्षित साधनों के दोप के 
कारण दोपपूर्ण हो सकते हैं | अंतिम दो ज्ञान कभी मिथ्या या असफल 
नहीं होते, क्योंकि ये विशुद्ध आत्मा के साधनाइनपेज्ित प्रत्यक्ष ज्ञान 
हैं। जैनी लोग इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कहते क्योकि इंद्विय- 
शान में आत्मा और विपय के बीच में व्यवधान आ जाता है| कुछ के 
मत में इंद्रिय-ज्ञान को भी प्रत्यक्ष कहना चाहिये। इस मत में इंद्रिय 
राज्यक्ष और मानस प्रत्यक्ष भी द्वो सकते हैं | 


जैन-दशन १२५ 


है 


“आउट लाइन आफ़ जैनिज़्म' का लेखक वतलाता है कि भ्रुतिज्ञान 
(८८ + ४प८) + ३३६ प्रकार का होता है, अवधिज्ञान छः प्रकार का. 
ओर मनः पर्य्याय दो प्रकार का होता है | इस प्रकार का विस्तृत श्रेणी 
विभाजन ज्ञान के प्रकारों के दद्ठम भेदों पर निभर हैं | हिंदी भाषा के 
दाशनिकों को जन-साहित्य से शब्द-कोश यथेप्ट मिल सकता है। हमारी 
जन-विद्वानों से प्रार्थना है कि वे अपने साहित्य में से सनोविशान और 
व्यवहार-शासत्र के पारिभाषिक शब्दों का संकलन करे | 

हमारा शान सत्य है! इस की परीक्षा कैसे हो !इस प्रश्न का उत्तर देना 
दर्शनशात्र की उत शाखा का काम हे, जिसे संस्कृत में 'प्रामास्यवाद? 
कहते हैं । इस का विशेष वणुन हम आगे करगे। जिस ज्ञान को सत्य 
मान कर व्यवहार करने से सफलता हो उसे वथार्थ शान समझना चाहिये | 
शान की सत्वता की परस व्याचहारिक होनी चाहिए |" इस प्रकार जनी 
लोग परत: प्रामाण्यवादीः है । 


संसार में सदसों वस्तुएं पाई जाती हेँ। दशन-शासत्र का उद्देश्य 


दृद्ेश्य एक 
ले ॥॒ कीण क्षेत्रफल के पदार्थों को जानना नहीं 
उनियों का तत्वमीमांसा ६ दाशनिक जिजादा का विषय संपूर्ण बांट 
हांता है | इस लिए प्रार्चीन काल से संसार के दाशनिक गण विश्व के 
सार पदों को छूद्ध थोड़ी सी श्रंणियां म॑ विभाजित करते आए है | सब 


से प्रसिद श्रणी-विभाग वैशेपिक दशन का £ जिस के विषय में दस 


आग 


पढ़े गे। जन-दर्शन में विश्व के; पदार्थों का वर्गोकरंण जीच और अजीब 


मे किया गया हं।| जड़े ध्योर चैनन, इन प्रग्ुया यो के अंतगत संसार कई 
सारा दलतुएं शा जाता ६) 


रू है 


डी! हे हज 
परमु ऊाब झार ऋजांव झा आतारक्ष कुछ आर तत्व भा € जिन का 
ही ल+ न > लेसऋ सादे हज 
इश-काल से विशे"्ठ सवंध नहीं ४ । 'तल्वार्थाधिगमयूत्रों का लेखक साद 








राषाष्ध्णन्‌ , भाग 5, ए० २६२२॥। 


कि अर 
अत 
कँ 


श्य्द दर्शनशास्त्र का इतिहास 


संयोग से उस की अभिव्यक्ति में विन्च पड़ता है। जैनियों झो कार्माण 
वर्गणा! अन्य दशशनों की अ्रविद्या के तुस्य है | सब अंतरायों या विम्नों 
के जाने पर जीव का श्रनंत ज्ञान और अनेत दरा व स्कुटित दो उठता 
है। मोक्ष की प्राप्ति के लिये क्रिपी ईश्वर का सन्निधि या सहायता 
अपेभित नहीं है। 

(२) अजीव--चेतन्य के श्रतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है । 
अजीब या जड़ के जैनी लोग पांच विभाग करने हैं, अर्थात्‌ , काल, 
आकाश, धम, अ्धर्म और पुदगल । इन में से काल को छोड़ कर शेव 
चार को अस्तिकाब!, कहते हैं। अस्तिकाब! का अथ समभने के लिये 
हमे सत्यपदाथ का लक्षण जानना चाहिये | उमात्यामी का कथन 

उत्यात-व्यय-प्रीव्य युक्तंसत्‌ ५। २६ 

अथात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमिक नाश और स्थिरता पाई जाय उसे 
सत्‌ः कहते हूँ | परिवर्तित होते रहना और परिवतन में एक प्रकार की 
स्थिस्ता (मुव॒ता) रखना यद _अत्तिस्ववात्‌ पदाथों का स्वभाव है । जैन- 
दर्शन के अनुसार स्थिरता और विनाश दोनों ही प्रत्येक वस्तु में रहते 
हैं | कोई भी वस्तु एकात नित्य और एकांत अनित्य नहीं है | सभी वस्तुएं 
नित्य ओर अनित्य दोनो प्रकार की हैं। प्रवचनसार!ः नामक अंथ 
में लिखा हैः-- 

ण्‌ भवो भंग विद्वीणों भंगों वा णात्यि संभव विद्देणो 
उत्पादों वि य भंगो ण॒ विणा धोव्वेण अत्येण | ६ । 

अर्थात्‌ * उत्पति के बिना नाश और नाश के बिना उत्नति संभव 
नहीं है । उत्पत्ति और नाश दोनों का आश्रय कोई अ्रव (ौ्थिर) अर्थ 
या पदार्थ होना चाहिये |? एकांत नित्य पदार्थ में परिवर्तन संभव नहीं 
है और यदि पदार्थों को क्षणिक माना जाय तो “परिवर्तित कौन होता है ?” 
इस प्रश्न का उत्तर न बन पड़ेगा | जैनियों के मत में जीव भी एकांत 
नित्य नहीं है, अन्यथा उस में स्मरण, चिंतन आदि विकार न हो सके । 


जैन-दर्शन 


नली 
८ 
(? 


अपरित्यक्त स्वभावेनोत्यादव्ययश्रुवत्वसंवद्धम 
शुणवच्च स्पर्याय॑ यत्तदद्ब्यमिति ।२४ 
ह (प्रचचनसार, संस्कृत छाया) 

“जो अपने स्वभाव को नहीं छोड़ता और उत्पत्ति, व्यय तथा श्रुवत्व 
(स्पिस्ता) से संबद्ध है उत गुण ओर पर्याय्रों सहित पदार्थ को द्रव्य! 
कदते हूँ। मिट्टी द्रव्य है और घट, शराब आ्रादि उत्त के पर्याय । अब 
हम अत्तिकायां का लक्षण कर सकते हैं। तत्‌ ओर सावयव (प्रदेश- 
वाले) पदार्थ को अस्तिकाया! कहते हैं। काल के अबयव नहीं हैं, 
इस लिये बह अ्रस्तिकाय नहीं है । जीव भी ऊपर का लक्षण खब्ने के 
फारण, अस्तिकाय! है; जीव प्रदेशवाला! है। अव एम अजीब पदार्थों 
का संक्षित और क्मिक वणन देते है | 

काज--यह अपीदगलिक पदार्य है। काल “संत तो है पर 'शस्ति- 
फाय! नहीं हे क्‍यों कि यद एक निरबय पदाय है। आपेक्षिक-काल 
को समय! कहते है जो घड़ी से मालूम पढ़ता है । 

आदाशास्तिकाय-इस से सव को अवकाश मिलता है। बिना 
आकाश के दीवार भें कील नहीं ठोंकी जा सकती ओर न दीपक की 
क्िस्णें अधंकार का भेदन ही कर सकती हैं| आकार के जिस भाग 
में विश्वनगत्‌ ९ उसे 'लोकाकाश” कहते ह, उस से परे जो कुछ ई बढ 
दिलोकाझाश! & । केवल आकाश गति का कारण नहीं हे । 

धर्माल्विकाब--पह दद्वियनयाद्य नदीं है । जैन-दर्सन में धर्म का 
ध्र्य पुरुयकर्मों का फल! नहीं है। घस सब प्रकार की गति और उदन्नति 
का दैतु है। धमम रूप, स्स, गंध श्रादि सुरों से रहित ६। बढ अमृत और 
गकियीन है। कैसे शॉक्सीनन के बिना कुछ छल नहीं सकता पैसे ही 


ना दिस पढे में गठि महीं शो सकती । 


रे 


झ 


११० दशनशास्त्र का इतिहास 


पुदूगलास्तिकाय--भारतवर्ष में परमाणुवाद के सिद्धात को जन्म 
देने का श्रेय जैन-दाशनिकों को मिलना चाहिए |उपनिपदों में अणु शब्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जैसे अणोरणीयान्‌ मद्दतों महीयान? में ) किंतु 
परमाणुवाद नाम की कोई वस्तु उन मे नहीं पाई जाती | वेशेषिक का 
परमाणुवाद शायद इतना पुराना नहीं है | जनी और वेशेपिक के परमाणु 
वाद मे भेद भी है| पुद्गल या जड़तत्व अंतिम विश्लेपण में परमाणुरूप 
है | यह परमारु श्रादि-अंतहीन ओर नित्य हैं। परमाणु अमृत ह, 
यद्यपि सब मूत पदार्थ उन्हीं से बनत हैं । एथ्वी, जल, वायु श्राद सब 
मूल मे एक ही प्रकार के परमाणुओं के रूपातर हैं | मुक्तजावा को छाड़ 
कर किसी को परमाणुओ का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | फर भी दर एक 
परमाणु में रूप, रस, गंध, स्पर्श रहते हैं । भिन्न-भिन्न परमाणुओं मे 
विभिन्न गुण आधक अभिव्यक्ति पा जाते हूँ जिस से उन में भेद द्वा जाता 
है | परमारुओं के संयोग या मेल से ही संसार के सार दृश्यमान पदार्थ 
बनते हैं | छोट या बड़े किप्ती भी परमाणु-पुंज को 'स्कंध! कहते हैँ।एक 
तत्व का दूसरे तत्व में रूपांतरित होना जन-मत में संभव है | यद सिद्धात 
आधुनिक विज्ञान के अनुकूल दी है। भौतिक जगत कुल मिला कर 
“महास्कंध! कहलाता है । 

कर्म भी जैनियों के मत में पुद्गल का सं्रमरूप है । अच्छे- 
बुरे कर्म करने पर वैसे दी परमाणु जीव को लिपट जाते हैं जिन्हें कार्माण- 
वर्गणा कहते हैं | इस कर्म-पुद्गल से,मुक्ति पाना ही जीवन का उद्देश्य है । 
कार्माण पुद्गल से आत्मा की ज्योति ढक जाती है श्रोर बह अज्ञान, 
मोद, दुर्बलता में फँप जाता है। अच्छे कम करने से धीरे-धोरे बुरे कमों 
का पुद्गल जीव को छोड़ देता है, अज्ञान का आवरण हू्ता है और 
जीव मुक्त दो जाता है। 

जैन-दर्शन का 'पुदूगल” शब्द अंग्रेज़ी मैटर का ठीक अनुवाद है । 


जन-दशन भ्३१ 


हल 


भविष्य के * दी लेखकों से प्राथना हे कि वे इस शब्द को अपनाएं । 


पौद्गलिक विशेषण भी सहज द्वी उपलब्ध हो जाता है । 
जीव और अजीब का बणन करने के बाद शेप पदार्थों का बशन 
कठिन नहीं हैं। वास्तव में जीब और अजीय का विभाग ही प्रघान ई | 
(३) झ्राखव--जीव ओर श्रजीव में संबंध कम-पुद्गल के द्वारा होता 
९ । जीव की और कर्म-परमाणुओं की गति को झाखव! कहते हैं। 
(४) वंध--जीब और कर्म के संबोग को “बंध' कहते ई। 
(५) संबर--सम्यकू शान दो ऊाने पर नवीन कम उत्यन्न होना या 
कर्म-पुदंगल का जीव को ओर - गतिमान होना बंद दो जाता ह | इस 
दशा को मंबर! कहते हें ) 


(६) निमरा--धीरे-घीरे कम-परमाणुओं के जीव से छटने को 


ठ्र्ट्स क्का 
धनितरा! ऋदते है। निमरा संबर का परिणाम है | 
५ €ु पु न 
(७) मो क्ष--कर्म-पुदूगल से मुक्त दो जाने पर जीव बस्लुतः मुक्त दो 
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ज्ञता है। मुक्तिदरा में जोच अनंत दशन, अनंत शान ओर अनंत बार्य 
से मंपन्न ही जाता है । 


८) पाप--उन करों को जिन से जीव का स्वासाबिक्त प्रकारामय' 
स्रय आब्छादित हो जाय, पाय कहते हैं | 

(६) पुरुष जोच को मोस की ओर ले जाने वाले कर्म पुण्य कदलाते 

जनों का स्ववद्दार-.. + | दि सारी के समान जन-दर्शन का उद्देश्न 

दृशान भी दझोत्ष प्राप्त करा ८६। विन! शब्द कय 

झर्य है तपी अर्थात्‌ इंद्रियों को हीतने बाला, इस प्रकार लिन शब्द से हो 
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का सांदिन का छाप मात इत |। दर्खायसृत्ना कझ अनुसार-- 

न हक ् की 

मम्पग्टभ नहा फ््त्राणि 
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सतत इशास, हस्यय झा झा साया सलारतर मा ब्यक्रार मे 
्् श्र 2 
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मोक्षग्राप्ति होती है । जैन-दर्शन का ज्ञान ओर उस में श्रद्धा आवश्यक दे, 
लेकिन विना चरित्र का सुधार किए कुछ नहीं हो सकता। अच्छे श्राचार 
वाला व्यक्ति किसी धर्म का भी क्‍यों न हो, उस का कल्याण ही होगा। 
इस प्रकार जैनी सच्चरित्रता और सहृदयता अथवा अहिसा पर ज़ोर देते 
हैं | अहिंसा की शिक्षा ( जो कि जैन-घर्म की विशेष शिक्षा है) अभावा- 
त्मक ( निगेटिव ) नहीं, भावात्मक है | समाज-सेवा करना प्रत्येक मनुष्य 
का कतंव्य है । जेन लोग बढ़े दानी होते हँ। दान, अहिंसा, अत्तय 
( चोरी न करना ), व्ह्मचर्य और त्याग जैन-शिक्षा के मुख्य अंग हैं । 
सम्यक्‌ दर्शन, ज्ञान ओर चारित्र जैनियों के त्रि-रन कहलाते हैं । 
जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है कमों का नाश करिए बिना मुक्ति नहीं 
हो सकती । कर्म श्रनेक प्रकार के होते हैं | वे कम जिन पर आयु की 
लंबाई निर्मर होती हे, आयुकर्म कदलाते हैं । इसी प्रकार गोत्रकर्मों पर 
किसी विशेष जाति में जन्म द्ोना निर्भर है । सब प्रकार के कर्म मिल कर 
जीव का कर्म-शरीर या कार्माण-वर्गणा बनाते हैँ | कुछ विशेष प्रकार के 
कर्मों का नष्ट करना ज्यादा कठिन है । यह कम क्रमशः ज्ञानावस्णीय, 
दर्शनावरणीय,वेदनीय ओर मोहनीय वर्गों के कम हैं। ज्ञानावरणीय कम वे 
हूँ जो आत्मा के शानमय स्वरूए का तिरोधान करते हैं; दशनावरणीय कम 
हृदय में सत्य-ज्ञान का आभास नहीं होने देते | वेदनीय कम आत्मा के 
आनंद-स्वरूप को ढक कर सुख-दुख उत्पन्न करते हैं; मोहनीय कम मनुष्य 
को सब्ची श्रद्धा ओर विश्वास से रोकते तथा मन को अशांत रखते हैं | 
आत्मा की उन्नति को रोकनेबाले सब कम अंतराय कर्म कहलाते है । 
उपर्युक्त चार प्रकार के अंतराय कर्म 'घातीय कर्म” कहलाते हैं । 
जैन-मत संन्यास पर ज़ोर देता है। संन्यासियों के लिए कड़े नियम 
हैं | जेन-साथ अपने पास कुछ नहीं रखते, भिक्षा करके निर्वाह करते हैं । 
प्रायः वे लोग बिद्ारों में रूते हैँ । भिक्षा माँगते समय जैन-साथ मुंह से 
नहीं बोलते और गहस्थों को तंग नहीं करते | परंतु वे अपने प्रति बड़े 
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कठोर होते हैं | वे अपने हाथों से अपने वाल तक नोच डालते हैं | जहां 
लैन-धम अपने शरीर पर अत्याचार करने की शिक्षा देता है यहां वह्द दृत्तरों 
के प्रति दयालु होने का उपदेश भी करता है। यदि कोई खत्री,अपने व 
को लिला रहो हो तो उन-साध उस से मिक्षा नहीं लेगा | अगर मां वच्चे 
को छोड़ कर उठना चादे तो भी वह भिक्षा स्वीकार नहीं करेंगा। 
बच्चे को बलाने का कारण वनना पाप है परंतु अपने शरीर पर सेंन- 
साध दया नहीं दिखाते | वाल नोचने के नाम से दी रोमांच हो जाता 
। क्रात्म ओर शरीर में तीत्र इंद्र मानने वाले दाशंनिक सिद्धांत 
नह व्यावद्वारिक परिणाम है । जड़ प्रकृति हमार हृदय को स्पर्श क्यों करती 
है, धन का कोई उत्तर जंन-दशन में नहीं मिल सकता | प्राकृतिक सांदिय 
सोह का कारण है, यद विश्यास दो जाने पर किसी प्रकार के साद्ित्य 
की सप्दि संभव नहीं है 

गृहस्थों का धर्म है कि दे संन्यासियों का श्रादर करे ओर उन के 
उपदेशों से लाभ उठाएं | चरित्र शुद्ध रखने से कालांतर में गहरस्थ भी 
सुक्त हो उफता है। राजा मरत गहसरु्प होने पर भी मरने पर सीजे मक्त 


पक अं ! अत 
ही गए। ऐसे जीव को 'गहलिंगसिद्ध/ कहते है। चरित्र जाति और चरण 
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दाना से बंद ऋर है, यह जन-धम का श्लाबनांद सिद्धांत ई | सच्चारत्र 
डा 5 5 सित+ -3२ न 5 दगा न या रे ० की अल 
ब्यूकक्त सा भा फात, चगु या धम का हा, उस का क्या हो हागा । 
फरमाणयाद के अतिरिच् ल् मियां ने ेटों अत्त्य 
समाझुवाद के अतिरिक्त जुनियां ने मार्तीय तत्त-दशन को दो महत्व- 
2०5 «+ घग्ग दिदार स्न्िि || ड्् 
जानयों का. » 7 विवाद दा पहला विचार इंश्बर के 
है" गीरएरबाद ईज्तर अंकित पड मंदाचनदा डब००-क 25॥ द्न्ञल. ई- 
नारररबाद बिना झाष्द का संभावना हैं| इस दिचार का 
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भगत द्धाप्ट फिसोी का सनाई हुई नर्स हे, अनादि काल सेडों टी 
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दी हैँ | ईएयर को ऋत्पना, कम से कम सप्टि-रचना के लिए. 
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कर्ताउस्ति कश्चिजगतः स चैकः स सवंगः स स्ववशः स नित्यः | 
इमाः कुद्देबाक विठम्बनाः स्यथुः तेपां न येपामनुशासकस्त्वम्‌ । 


+स्यादवादमंजरी, श्लो० ५ 


अर्थात्‌ 'जगत्‌ का कोई कर्ता है और वह एक, सर्वव्यापक, स्वतंत्र 
ओर नित्य है, यद्द जैनेतर मत के लोगों का दुराग्रह मात्र है |” ईश्वर को 
मानना अयुक्त हैं| सृष्टि से पहले इंश्वर के शरीर था या नहों यदि हां, 
तो वह किस का बनाया हुआ था; यदि नहीं, तो विना हाथ-पैरों के ईश्वर 
ने स॒प्टि-स्वना कैसे की ? अशरीरी ( शरीर-रहित ) कर्ता को संसार में 
किसी ने नहीं देखा है | सृष्टि बनाने में ईश्वर का उद्देश्य भी क्‍या हो 
सकता है ! उद्दश्य की उपस्थिति अपूर्णता की द्योतक है । किसी कमी को . 
पूरी करने के लिए ही हम प्रयत्न करते हैं | झ्रास्तिकों के पूर्ण परमेश्वर 
को सृष्टि-स्वना के प्रयत्न की आवश्यकता क्‍यों पड़ी ? नेयाविक लोग 
कहते हैं कि जगत्‌ सावयव होने के कारण “कार्य! है, इस लिए उसका 
कोई कर्ता होना चाहिए। परंतु जगत्‌ का कार्य होना सिद्ध नहीं है । 
कार्य का लक्षण भी| काल्पनिक है । फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गयय 
है | एक सवज्ष, सवशक्तिमान्‌ , दयालु ईश्वर से इस दुःखमय जेगत्‌ की 
सृष्टि क्यो हुई, यह समझ में नहीं आता | कर्मों का फल देने के लिए 
भी ईश्वर की आवश्यकता नहीं है | ईश्वर का शांसन कर्मों की अपेक्षा 
से है, यद्द सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भी छीन लेता है। जैन-मत में 
कर्म ग्रपना फल आप ही दे लेता है। शराब पीनेवाला उन्मत्त हो जाता 
है और अपने किए का फल आप पा जाता है। कर्म-पुदूगल जीव को 
चिपट कर उसे घाँध देता है | लोगों के अच्छे-बुरे कमों का वही-खाता 
रखना ईश्वर के लिए श्लाघनीय काम नहीं मालूम होता । क्या ही अच्छा 
होता यदि आस्तिकों का इंश्वर करुणा करके सव को एक साथ मुक्त कर 
देता ! क्‍या ही अच्छी वात होती यदि आस्तिकों का सर्वश्ञ परमात्मा 


जैन-दशन श्३५ 


मानव-जाति पर आनेवाली विपत्तियों से उसे आगाह कर देता, अथवा 
उन का निवारण कर देता ! 


स्थादवाद 
स्वाइजाद का मिद्ठांत जैनदरात की दूसरी महत्त्व पूर्ण देन हे। 
वास्तव में इस म्रिद्धांत से परिचित हुये बिना जैनियों को श्ञान-मीमांसा 


तथा तमख-दशन ठोक से नहीं समके जा सकते । स्थादबाद की परिभाषा 
करते हये ह्यादवाद मंजरी' के टोकार्कार हेमचन्द्र कहते हैं-- 
स्वादादोड्नेकांतवादों नित्याउनिद्यायनेकथर्म शवलैक वस्लम्यु- 
पंगम इति यावत्‌। ४ 
अर्थात्‌ स्वाइबाद श्रनेकांतवाद को कहते हैं। जिस के अनुसार 
एक ही वस्तु में नित्यता, अनित्यता आदि अनेक धर्मों ( गुणों ) की 
उपस्पिति मानी जाती है। प्रत्येक बलु अनंत धर्मात्मक दे (५०१६६) । 
इन उद्यण्णों से स्पष्ट हू कि बलु मेंन केवल अनंत धर्म होते 
हैं अपितु बिदद्ध धर्म भी हो सकते है। तत्वन्मीमांता में जेन-दशन 
झनेकवादी ३, तात्विक पदार्थों की संज्या अनंत ६॥। चह ज्ञान-मीर्मांता 
में भी खनेकवादी है । सत्य एक नहीं, अनेक रूय दे | हमारा प्रत्येक सत्य 
एडागी है अभिप्राय यद है कि हमारे सब कपने आंशिक सत्य होते 
हैं। एड दृष्टि से जो बात सत्य मालूम दोती हे वह दूसरी दृष्टि से मिय्या 
भी हो सनी £ | क्योंकि प्रस्येक्न दस्न मे अनंत धम हैं, इस लिये उस का 


सब्ता | प्रस्येक्ध ऐसा चयन बल एक अंश या एक अंग को ही स्पप्ट 
का 5 

करना है। उस्तु के एकरगी बशसुन की उस का पृष्ा चयन समझे लेना 

आंत हे | आशिक था एकांगी हान की सैनडशन में 'नय! संक्षा है | 

ण््ट्रा इझटलाद 


५० 


प्रदार के हान की ब्यंगक वाक्य भी नया कटलाते £ 


ट्रूमर शब्दों में इम झट सकते हैं 


25 


|| 
दया है। प्रस्येद्त कपन कुछ दिशप्ट 


| 
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तत्य होता है। कोई भी वाक्य ऐसे सत्य को प्रकट नहीं करता जो सदेब, 
व दशाओं में वस्तु को लागू हो | ग्रत एव जैन विचारकों की सम्मति 
है कि प्रत्येक वाक्य को 'स्थात्‌” ( कदाचित्‌ अथवा किसी अपेक्षा से ) 
ते विशेषित कर देना चाहिये। 'घट है! यह कथन भ्रामक हो सकता है; 
'घट है ? यह पूर्ण या निरपेक्ष सत्य नहीं है, वह सब दशाओं में सत्य 
नहीं है | क्योंकि उक्त कथन अपेक्षा विशेष से ही सत्य है, इस लिये ठीक 
वाक्य इस प्रकार होगा--स्यादरस्ति घटः कदाचित्‌ अथवा किसी अपेक्षा 
से घट है | इसी प्रकार घट का असद्भाव या अ्रभाव कथन करते समय 
भी 'स्थात्‌! या कदाचित्‌ जोड़ना चाहिये । 

तक-शास्त्र में वाक्‍्यों को दो वर्गों में वॉटा जाता हे--भावात्मक 
( अफ़मेंटिव ) और अ्रभावात्मक ( निगेटिव )। किंतु जैन तक-शास्त्री 
वाक्यों में सात प्रकार का गुणात्मक भेद करते हैं; ये सात प्रकार 'स्यात्‌? 
जोड़ने से प्राप्त होते हैं | जैसा कि ऊपर निर्देश किया गया है। 'स्वात्‌ ! 
अथवा कदाचित्‌ विशेषण यह प्रकट करता है कि वाक्य विशेष की 
सत्यता आपेक्षिक है । कथन के इन सात प्रकारो की समुदाय रूप में 
'ससभंगी? कहते हैं | सप्तभंगी का शाब्दिक अर्थ है सात भंगो का समूह 
जो इस प्रकार हैं-- 

१--छ्यादस्ति ( कदाचित्‌ घट है ) 

२--स्यान्नास्ति ( कदाचित घट नहीं है ) 

 ३--स्यादस्ति च नास्ति च ( कदाचित्‌ घट है और कदाचित्‌ घट 

नहीं हे ) छः 

४--स्यादवक्तव्य: (कदाचित्‌ घट अवक्तब्य हे ) 

५४--स्यादस्ति च अवक्तव्यश्च (कदाचित्‌ घट है और अवक्तव्य है) 

६--स्यान्नास्ति च अवक्तव्यश्च ( कदाचित्‌ घट नहीं है और 
अवक्तव्य है ) 
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७--त्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यश्व ( कदाचित्‌ घट दे, कदा- 
'चित्‌ नहीं हे, और अवक्तव्य है ) 
अपने द्रव्य, स्वभाव और देश-काल के दृष्टिकोण से प्रत्येक वस्तु 
है, घट की सत्ता है | दूसरे पदार्थों के द्रव्य, स्वभावादि की अपेक्षा से 
कोई वस्तु भी “नहीं है', घट अतत्‌ है | एक ही पदार्थ घट रूप से 'सत्‌? 
हैं और पट-रूप से धअ्रसत्‌” है | इसी प्रकार सारी वस्तु्यें सदसदात्मक 
हैं। बह पहले तीन भंगों का अ्रभिम्राय है | 
पकाने से पदले 'घठ! का एक रंग दोता है ओर पकने के बाद 
दूसरा; परिस्यितियों के अनुसार रंग वदलता है | हम 'धट! का कोई ऐसा 
रंग नहीं बता सकते जो सदेव उस में रहता है। निरपेक्ष रूप में घट क 
कोई रंग ही नहीं है | इसी लिये उसे अवक्तव्यः कहना चाहिये। यह 
चौथे भंग का अ्रभिप्राय है। प्रारंस के तीन वाक्‍्यों में अवक्तब्य जोड़ 
देने से अंतिम तीन भंग बन जाते हैं | 
स्याद्वाद को समझाने के लिये जन-लेखक एक रोचक उदाहरण 
देते हैं। कुछ अंधे जिशात्ा से पीड़ित होकर हाथी को देखने गये। 
किसी ने पूंछ पकड़ कर कहा कि हाथी रस्सी के समान है; किसी ने ठोंगे 
व्वोल कर कदम कि हाथी तो संभे की तरद होता है। तीसरे ने कान 
छूकर उसे पंखे के नुल्य बताया | यही दशा दार्शनिकवादियों की है। 
वेदानी कट्ठते हैं कि तत्व पदा्थे धव और नित्य दै; उत्त में परिबत न या 
०२ हक रस 5. «५ *, कट 
विकार हा ही नईीं सक्षता; इस के विपरीत बीद्धों के मत में सब बस्लुय॑ 


इलिद्त $ ऋर तत्व निरंतर परिधद न गील है । लेनी कहते ह न 
पाणक हें और तत्व निरंतर परिवच न शीत्ष है| जेनी कहते दँ--इन दोनों 


शाप 


निदतां में सच्चाई है क्िंठु आंशिक; सत्‌ पदार्थ में भू बता भी रूती 


न्फै उर्चातति तप ३ & ( ०, हु है ५ ० 
४ एव उससे तथा ब्यय भी उत्पादव्यव-श्रेव्य-्युक्त उत्‌ )। उत्पात्ति के 
॥+६. 


दिना ना प्र नहूँ ०4 कम १०० है| श्र हक ट 

बिना नाश नहाँ छोर नाश के बिना उत्तन्ति नी । याद हम द्रब्च का 
कं किक 

जे प्ट ख् की ह& ज 
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रहते हैं इस प्रकार परिवर्तन और भ्रवता या स्थिरता साथ साथ पाये 
जाते हैं| इन दोनों वातों की साथ-साथ जानना “नय-निश्चय” है ओर 
एक का अलग-अलग ज्ञान 'नयाभास! है। किसी .वस्तु का यथार्थ 
स्वरूप समभने के लिये हमें उसे समस्त संभव दृष्टिकोण से देखकर “नय- 
निश्चय” करना चाहिये। एकर प्राचीन जैन विचारक के अनुसार-- 

एको भावः सवया येन दृष्टः 

सर्वे भावाः सवधा तेन दृष्टाः । 

सर्व भावाः सबथा येन दृष्टा 

एको भावः सबथा तेन दृष्टः ॥ 

अर्थात्‌ “जिस में एक पदार्थ को सव दृष्थियों से देख लिया है उस ने 
सब पदाथों को सव प्रकार देख लिया । जिस ने सव प्रकार से सब भावों 
को देखा है वही एक भाव या पदार्थ को पूर्णतया जानता है ।”? 
इस श्लोक को 'स्याद्वादमंजरी” के टीकाकार हेमचंद्र ने उद्धुत किया 

है | (प्रष्ठ-११२ वंवई संस्करण ); प्रोफ़ेसर हिरियन्ना के अनुसार गुणरत्र 
ने भी उक्त श्लोक को उद्धुत किया है ।१ यदि वास्त्व में अनेकातवाद 
का यही अर्थ है तो उस की अनेकवादी तत्व-मीमांसा से ठंगति विठाना 
कठिन है.। एक अद्वेतवादी दर्शनपद्ध ति ही जो विश्व के समस्त पदार्थों 
को एक रहस्यमय सूत्र में पिरोया हुआ मानती है, ज्ञान के संबंध 
में उक्त पद्म का समर्थन कर सकती है। किंतु जैन-दर्शन अनेकवादी 
है; विभिन्न वास्तविकताओं में घनिष्ट आंतरिक संबंध मानना उस की 
दार्शनिक स्थिति के विरुद्ध है। वह उपनिपद्‌ की भांति यह कैसे 
स्वीकार कर सकता है कि 'एक के जानने से सव कुछ जान लिया जाता 
है? १ वास्तव में तो जैन-दर्शन को ज्ञान-मीमांसा में भी घोर अनेकवादी 
होना चाहिये था। आधुनिक यथार्थवाद की प्रवृत्ति भी कुछ-कुछ इसी 
ओर है। 





१ आउट लाइ स ऑफ इ डियन फिलॉसफी? प्ृष्ट-१७१-पादटिप्पणी - 
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सैन-घधम के जीवन-संचंधी विचारों, अनीक्षरवाद और घ्यादवाद 
सभी की आलोचना हिंदू दाशनिकों द्वारा 
आलोचना. क्ष गई है। बौद्धों और जैनो में भी काफ़ी 
संघपुं चला था | जैन-धर्म का यह सिद्धांत कि पृथ्वी, जल आदि के 
प्रत्येक परमाणु में जीव है; उन्हीं के विरुद्ध पढ़ता है। यदि सब जड़ 
जगत्‌ जीवमय है तो जड़ और चेतन के बीच ऐसी गहरी साई खोदने 
की क्या ज़रुरत है १ दूसरे, जीव के परिमाण में परिवर्तन मानना ठीक 
नहीं जचता; इस से जीव अनित्य हो जायगा और कर्म-सिद्धात में बाधा 
'पढ़ेगी। वास्तव में चैतन्य को आकाश में रहनेवाला या अवकाश 
धंग्नेवाला कहना ही अशंगत हदै। यह ज़रूरी नहीं हे कि सब चीज 
अवकाश या जगह चेरें। कूठ, सत्य, ईर्ष्या, हप, सुस्त, दुःख, आदि 
पदार्थ अवकाश में या देश में रूने वाले नहीं हईँ। जीव भी ऐसा 
पदाय हो सकता है। 
जैन लोग परमायुआओ्रों में आंतरिक भेद नहीं मानतें। फिर एक 
परमाणु का दूसरे से भेद किस प्रकार होगा? क्या सांख्य की प्रकृति 


मान एक ज॑ की मानने से काम नहीं चल सकता १ 
ह््सी प्रकार जन-दशन म॑ जीव भा सं एक हा प्रकारक दर | कस 
८ सू किक ह.#'सी 
शरद के नष्ट हो जाने पर सव जीव एक-से रद जायेंगे । हम पूछते ई 


कि एक ही चेतन को मानना ययेप्ड क्यों नहीं है ? करोड़ों जीवों 
है] | जे प्रवात्तर्या हक कक ४4 ४2, ्- 
मजा पतृत्तियों की एकता पाई जाती ह उस का कारण चतन्य की 
ए्कना ब् > 
ज्कता के ऋतिरिझ कोई नहीं हो सकता । 
न आर चतन की संवंधा भिन्न मानने पर उन मे संबंध नह हा 

समझना $ संबंध छ्फः हे उगी के पों मं हो सकता २ 

कती 7 स्॒े ज्क £ऋा धग्या पदाथों में हां सकता ई खगबदा एक 


3 


पं द्ट्‌ 

की य०फफआ, के. रमवॉकिक, बन ७... कल कई. 

“4९३॥ ५६ <थथ (0५ डतेगद जछांट ध्राययद मम [ डो रास दर धोर र दो मिननि श्र ञ्् 
छ़्यः 


£ | 
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ओणी या जाति के अंतगत नहीं ला सकती | इस लिए जड़ और चेतन 
का घोर द्वेत ज्ञान की, जो कि जीव और जड़ का संबंध-विशेष है, 
संभावना को नष्ट कर देता है| इस युक्ति के बिपय में हम आगे 
लिखेंगे | 'जीवज्ञान-स्वरूप हे” और जीव अपने से भिन्न जगत्‌ को 
जानता है? यह दोनों विरोधी सिद्धांत हैं। 

यदि हमारा ज्ञान संभावना-मात्र है, निश्चित नहीं है, तो जैन लोगों 
को ईश्वर की असत्ता में इतना दृढ़ विश्वास कैसे हुआ ! शंकर ओर 
रामानुज दोनों वतलाते हैं कि एक ही पदार्थ को सत्‌ और असत्‌ , 'हे! 
ओर “नहीं है? कह कर वर्णित नहीं किया जा सकता । वस्तु में विरोधी 
गुण नहीं रह सकते | इस लिए स्यादवाद या सप्तभंगी न्याय ठीक सिद्धांत 
नहीं है । 

स्थादूबाद में सत्यता का कुछ अंश अवश्य हे और वह अंश जैनियों 
की सिद्धांतवादिता (डॉग्मेटिज़्म) का विरोधी है। 


अध्याय ६ 
! ५ बो्‌ €्‌ 
भगवान्‌ बुद्ध ओर आरंभिक वोद्धधम 


विभिन्न आत्तिक विचारकों के तत्वदर्शन-संवंधी पक्षपात ओर 
तात्विक विचारों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया शुद हुई थी उस की परिसमाप्ति 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा में हुई | जैनियों की प्रतिक्रिया वेदों को अपीरु- 
पयता, ईश्वस्वाद और यज्ञ-विधानों तक दी सीमित रही थी। बौद्ध-धर्म 
ने उपनिषदो के आत्मवाद को स्वीकार करने से विल्कुल इन्कार कर 
दिया । सांसारिक मु्ों श्रोर जीवन की क्षुण-संगुरता से प्रभावित होकर 
वीद्ू-लोगों ने विश्व-तत्व की स्थिरता भें विश्वास छोड़ दिया। अपने 
जीवन में जिसे हम पकड़ द्वो नहीं सकते, मानसिक और भीतिक जगत 
मेंस का चिद् भी नहीं मिलता, उस कल्पित स्थिर तत्त्व के विपय में 
चिंतन करने से क्या लाभ £ तत््यदर्शन की कल्पित समस्यात्रों मे उलम 
कर मनुष्य अपने जीवन की प्रत्यक्ष समस्याओं को भूल जाते हैं और 
उन का नैतिक पतन होने लगवा है| इस नेतिक पतन से आर्यज्ञाति को 
बचाने के. लिए भगवान बुर का आविर्नाव हुआ | 

श्र 


4 


हर. 


ध््द्नि द् दि: ब्च+ आर उस थी बाद र् स्व्ल्प ०] काए 2५ सेट रू 
शक बाड-दन आर उस के बाद के सवखप मे काआ भद 


आरंभिक दीद-धर्म भें व्यावदरारिक विचारों की 
५८. ख्ारंभक वबौद्धचम मे व्यावदारक बिचारा के 

साहिस्य रन विनर मय मे आल 
प्रधानता है, परंतु उत्तरकालीन बोद्धों में भारतीय 
अच्तिएा दासनिक सपात फ़्रि प्रकट बट कट लगता 5, रे दा 
सत्तक का दारानक पक्तपात दि प्रकट हने लगता हू। बाद्धा 


० |. लक |. [.म थे सीधा तिक जे तप ००! 
४४ घर प्रन्‍राओऋओ दाण कप संग्रदाय दाधाव सदा तक, बैनापिक पापा दोगासार लाल का 
ह/ चार आनइ दाशानक संतदाय अयथात्‌ सनितदेक, वैमापषिक, सांगाचार 
डे है पे जब श5 ० ०... 
के नन- रपट जज मन इज >> जल पे आर हे प्रद्ध न घ्प (7&:* # प्रर्यार 
झरार साध्यामरझ बाद की चाज़ ६) आरनिक बोद-धम मे इस प्रद्यार का 
के, 


$.... ७० हर, स्त्र्प्य न्नटीं ड़ दादा >कक-- जाता ;०४क ७. अप घम्नफ है सिस्सी अमन व 
 पचार-परम्ए चाह पाया जाता | उुद्ध न फोई पुस्तक नहीं चिससों, उन 
सं लिच्जहर उधर 


# 80 आ कि शिक्षाओं 
के उपदेश मांग्िक से होते थे। उन की सन्यु के बाद उन की शिक्षाओं 


$4 
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को पुस्तक-बद्ध किया गया। बुद्द की शिक्षाएं पाली- था में संगीत हे 
जिन्हे पिटक! कहते हैं | 'पिटक! का अर्थ है पिटारी | “त्रिपिटक! भगवान्‌ 
बुद्ध की शिक्षाओं की पिठारिया हैं। टन का समय तीसरी शताब्दी $० 
पू० समझना चाहिए । तीन पिट्फो के नाम सुत्तपिटक! श्रभिधम्मपिटक! 
और “विनयपिटकः हैं। 'सुत्तपिटकः भगवान्‌ बुद्ध के व्याख्यानों और 
सवादों का सग्रह है। वीद्धधर्म के प्रसिद्ध पटित रित्न टेविदस ने बुद्ध 
के सवादो की तुलना प्लेयो के सवाद-ग्रथों से की है । 
धुत्तपिक' पाँच निकायो में विभक्त है। टन्‍्ही मे से एक का नाम 
खुदकनिकाय! है जिस का एक भाग वौद्धों की गीता, “धम्मपद,” हे । 
शेष चार निकायो के नाम “दीग्थनिकाय,' 'मज्किमनिकाय', “सयुत्त- 
निकाय? और “अगुत्तरनिकाय” है | बुद्ध के दाशनिक उपदेश मुख्यत 
“सुत्तपिय्क' में ही पाए जाते हैं | दूसरा 'विनयपिटक! है जिस में भिक्चुओं 
को जोवन-चर्चा आदि को शिक्षा है| तीपरे अभिधम्मपिटऊ! में बुद्ध के 
मनोविज्ञान और व्यवहारशातस््र-संवधी विचारा का सम्रह है । वोद-घर्म की 
प्राचीन पुस्तका में 'मिलिदपन्हो,' अथवा “मिलिदप्रश्न! का भी सन्रिवेश 
करते हैं। इस ग्रंथ में वोद्द-शिक्षक नागसेन ओर यूनानी राजा मिनेंडर 
या मिलिद के सवाद का वर्णन है। 
भगवान्‌ बुद्ध का जन्म लगभग ५४७ ई० पू० में शाक्यवश के 
जशुद्धोधन के घर में हुआ। उन के माता-पिता 
बुद्ध का जीवन का दिया हुआ नाम सिद्धार्थ ओर गोत्र का 
गोतम था। कपिलवस्तु के राज्य के वे युबराज थे। वे माता-पिता के 
बढ़े दुलारे पुत्र थे। वड़े होने पर उन का विवाह राजवंश की एक सु दर 
कन्या यशोघरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम 
का एक पुत्र भी उत्पन्न हुआ | सिद्धार्थ वचपन से ही बड़े विचारशील थे। 
जीवन की क्षणभंगुरता के विषय मे वे प्रायः सोचा करते थे | दो-एक वार 
शहर मे घमते हुए उन्हों ने कुछ रोग, अवस्था और अन्य प्रकार से पीड़ित 


भगवान बुर और आरंभिक वोद्धधर्म श्र 


मनुष्यों को देखा । दाह-संस्कार के लिये ले जाए जाने वाले कुछ शवों 
पर भी उन की दृष्टि गई। उन्हों ने सारथि से पूछा--यह इस प्रकार 
बाँध कर ट्स पुरुष को कहां लिये जा रहे हैं | सारथि ने जो उत्तर दिया 
उसे सुन कर लाड़-प्यार में पले हुए जीवन के क्र शों से अनभिश् कुमार 
के कोमल हृदय को मर्मातिक बेदना हुई | अव उन्हों ने जीवन को 
ओर भी निकट से देखना आरंभ कर दिया। उस में उन्हें दरिद्रता, 
निराशा और दुःख के अतिरिक्त कुछ भी न मिला | लोगों की स्वार्थ 
परता को देख कर उन्हें ओर भी क्लेश हुआ | उन का जीवन और 
भी गंभार हो गया आर वे रात-दिन संसार का दुःख दूर करने की 
दिता में निमम्म रहने लगे | एक दिन आधी .रात को वे अपनी प्रिय- 
पत्नी यशोधरा और नवजात-शिशु राहुल को छोड़ कर निक्रल गए। 


संचार के नुख क्षशिक हैँ; शरीर को एक दिन इंद्ध होकर मरना हे 
पड़ेगा । फिर 


जीवन को आकर्षक सृग-मर्रीचिका में फेसने से 
क्या लाभ? 


बुद्ध बिदान थे | उन्हों ने अपने थुग की आत्तिक और नास्तिक 
विचार-धारा्ों से परिचय प्राप्त किया था। गह-त्याग के वाद चित्त 
को शांति देने के लिए उन्हों ने चिमिन्न मतों नम शिक्षको के पास ज्ञा- 
कर उन के विचारों का समझने की बढ़ी चेप्टा की परंतु उन को बुद्धि 
है हो सका | प्रतिताशालों विचारक दाशनिक समस्याश्रो 


क अपर नव 
कहा सुताए 


न्टै। 


स् 
फार्म बलि साप्रदा 2० करियर पे इस्चलाज नहीं पर का 
एक ह्सेर साप्रदादक समाधाना से सनुपष्द नहींदहां 


च् 
दिमिक् मतवादियों 
सहत | किसलदा मतयाददां 


६-० गण के ई: कै मार्ग 
खात्मझ वाया के लिए जा मादश 
« 


ने 

मे भी उसे संहोपन प्रिल मुझ उन्हों ने शरीर की 

नाए उने दे भा उनह खतापए थे फम्ल ऋअका। उन्हां ने झरार का 
नह लक 

दया, झच्छु-डरघास झादि किये तथा सीतोप्ण सह कर अन्य 
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ओर नास्तिक सव प्रकार के दर्शनों से उन का विश्वास उठ गया । 
उन्हें विश्वास हो गया कि आत्म-शुद्धि द्वारा सत्य की खोज अकेले 
ही करनी होगी । वे आकाश की खोज में निजन बन-प्रदेशों में घमने 
लगे | कभी-कभी राजकीय 'सुखों की याद आती थी, यशोधरा का 
स्मरण होता था। परंतु” वेयक्तिक जीवन की वाधाग्ो को दूर किये 
बिना वे संसार का हित-साथना कैसे कर सकते थे ? एक वार वोधिबृक्ष 
के नीचे ध्यानमग्न बुद्ध को कामदेव ने अपने अनुचरों सहित घेर लिया। 
क्षण-भर के लिए वे घिचलित हो गये | परंतु शीघ्र ही शाक्यसिंह ने 
अपने को भाल लिया ओर उन्हों ने अपने को वाद को दिए गए 
शशाक्यमुनि! नाम का अधिकारी सिद्ध कर दिया। उसी बृक्ष के नीचे 
अनवरत बैय से साधना कर के उन्हों ने जीवन के सत्व का दशन किया । 
उन्हों ने बोध! या तत्व-ज्ञान प्राप्त किया और सिद्धार्थ गोतम से बुद्ध? 
बन गए | जिस सत्य को उन्हों ने देखा ओर प्राप्त किया था, जगत्‌ और 
जीवन के विपय में जो उन में नई धारणा उत्पन्न हुई थी, उसे सर्व- 
साधारण में वितरित कर देना ही उन के अ्रवशिष्ट जीवन का 
ध्येय. बन गया | 

कवि की तरह दाशनिक भी अपने युग की प्रत्नत्तियों का परिचय 


देता है | प्रत्येक दाशनिक-सिद्धांत पर कुछ 
न कुछ समय की छाप रहती है | बुद्ध जी 
के आविभाव के समय भारतवर्य जीवन के सारे अंगों में विच्छिन्न हो 
रहा था, उस समय कोई एक बड़ा साम्राज्य न था, देश छोटठे-छोटे 
राज्यों में विभक्त था। संस्कृत पवित्र मानी जाती थी पर बोलचाल 
की भाषा बहुत थी | षडदर्शनों का विकाश नहीं हो पाया था, यत्रपि 
बायुमंडल में उन के आविष्कार की योजना हो रही थी। जैसा कि चौथे 
श्रध्याय के प्रारंभ में कहा जा चुका है, जैन ओर बौद्ध-दर्शन के उदय 
ओर गीता के समन्वय से पहले भारतवर्ष की उदवंरा-भूमि में अनेक 


बुद्ध-कालीन भारत 


भगवाव छुद्ध और आरंसिक वौद्धधर्म  रैडभ 


विचाए-च्लोत प्रवादित द्वो रहे थे | दाशनिक ज्षेत्र में हलचल मची हुई 
थीं। जितने विचारक थे, उतने ही मत ये । लोगों के मत्तिष्क में संदेह 
के क्रीद्यशु भर चुके ये । ख़ब वाद-विवाद होता या। लंबे शाह्ना्यों का 
परिणाम जनता को दृष्टि में शल्य ही दोता था। सेकड़ों तरद को वातें' 
होती थीं, आध्मा-परमात्मा के विषय में तरह-तरद को कब्यनाएं और 
अनुमान लड़ाए जाते थे जिन से साधारण जनता को कुछ भी प्रकाश 
नहीं मिलता था। विचार-तषेत्र में पूरी अराजकृता थी | 


लोगों के व्यावहारिक अयब्ा नेतिक जीवन पर इस का चुरा ग्रमाव 

डा | बुद्धि-जगत्‌ को अराजकता और अनिश्चयवादिता व्यावहारिक जगत्‌ 
में ग्रतिझलित होने लगी | झ्राचार-शात्र के निवमों से लोगों को आस्पा 
उठने लगो | ताकिंक बाद-विवाद में फँप कर लोग जीवन के कंतब्यों को 
भूनने लगे। बुद्द के हृदय में चाल की खाल निकालने वाले अकर्मर्य 
दाशनिद्नों के प्रति विद्रोह का भाव जागत हो गया । अपने समय्‌ के जन- 
समाज का मनोवैंडानिक विश्लेयण ऋष्के क्रोतिदरशों बुद्ध ने यददी 


परिणाम मिकाज्ा कि जोवन से परे आत्मा, परमात्मा जेपो बलुशों के 


वेषय में व्ूय को बहुठ करना जीवन के अ्रमृज्य क्षणों को वेन्‍्मोल बेच 
इालना ई। जो हमारे बा को बात ई अर्वात्‌ अरने आचरण को शुद्ध 
बनाना, उसे क्ले 


पैन कर के यदि दमव्यय के बाद-चिदाद में फँउ जाँव तो 


एम श,ल कप मिच्त सकती ईद ? बुद्दर को शिक्षा में हम मनोविज्ञान पा 
जम के हे | जन >>ह पल अरे हार जज जब 45. लेः सके. नयन्‍्यक फ५६ 
सकते ४, सक-शात झार ब्यवदार-शातक्य पा सकने हू. लॉकन उसम 
द्वचशान के लिए त्पान कम ६ | 


ले», 


छः प्तो तय न्क इन उ्चां मल शूदय 
के लागा का ब्यायहारिक्ष २ चुद फे काम पद 
इंरनेवाला था क्षीर उपनिषदों मे रु भ््ट 
छा यथा। सगवदगाता और उप्निषदों के संप्कम्वथ के 


्े टु 
वेबाले पुदप लगभग नहीं थे | हाक्षय-काल की स्वायपूर्र 
है. किक 4 
यश-निप्रत्त पपेएठ माजा में बतमान थी । देखताप्ों छो प्रन्‍्क्त करने के लिए 
26 
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पशुओं का वलिदान किया जाता था | यज्ञ की हिंसा, हिंसा नहीं समभी 
जाती थी | हिंसा ईश्वर-भक्ति का अ्रंग थी। बुद्ध ने ऐसे ईश्वर को 
मानने से इन्कार कर दिया । जो ईश्वस्वाद हमें थ्रंध-विश्वासों में फैसाता 
है, जो हमें प्रलोभनों से प्रेम करना सिखाता ह; जो प्राकृतिक नियमों को 
देखने की शक्ति छीन लेता हैं; जो आत्मिक उन्नति के लिए हमे पर मुग्बापेक्षी 
बना देता है जो प्रवत्तनशीलता या पुरुपार्थ से रीकता है. जो पशुश्रों 
के रक्त पर पवित्रता की मुहर लगा देता है; उस $श्बरबाद को दूर से 
ही प्रणाम है। कर्मफल का निणशय करने के लिए ईश्वर की आवश्यकता 
नहीं है, उस के लिए कर्म सिद्धात ही क्लाफ़ी हैं | हिंसा का विधान करने 
वाले वेद किसी प्रकार भी पवित्र या प्रामास्य ग्रथ नहीं दो सकते | जो 
देवता हिंसा चाहते हैं, उन्हें देवता कहना विडंवना है | 


उस समय के आस्तिक हिंदुओं को भगवान्‌ बुद्ध वेदों ओर बेदोक्त 
बौद्ध थम और. मे के मूतिमान विरोध दिखलाई दिए । कुछ 
डपनिषद्‌ आधुनिक विद्वानों का भी सत है कि वोद्ध-घर्म 
सर्वथा >भारतीय मालूम पड़ता हैं| लेकिन ऐसा समझना अपनी 
ऐतिहासिक अ्रनभिज्ञता का परिचय देना है। यदि वौद्ध-धर्म का जन्म 
ओर विकास भारतवर्ष में हुआ तो वह “अभारतीय? कैसे कहा जा सकता 
है ? जिस धर्म ने लगभग एक हज़ार वर्ष तक भारत के हज़ारों मनुष्यों 
के हृदयों पर शासन किया, उसे भारतीय चीज़ न समझना आश्चर्य की 
वात है। विदेशी विद्वान भारत को नेतिक चिंतन का श्र नहीं देना 
चाहते । वरत॒तः वृद्ध के विचारों में ऐसी कोई बात नहीं है जो इन्हे 
भारतीय कहलाने से वंचित रख सके । वोछ-धर्म ओर जैन-धर्म दोनों हे 
के बीज उपनिपदों में विद्यमान हैं | उपनिषदों के व्यावहारिक संकेतों 
का विकसित रूप ही बौद्धबम है । उपनिपद्‌ कहते हैं--'जी सव भूतों 
को शआरात्मा में देखता है और सब भूतों में आत्मा को, वह किसी से घणा 


३ 


ही करता वीद्धवर्म ने नी विश्वप्रम की शिक्षा दी लेकिन उस का 
दाशनिक आधार इतना स्पष्ट नर्दी ६] बीद्धचर्म की शिक्षा है कि-- 


यदा मम परे चश्रवं दुःख चेन प्रियम ) 
तदात्मनः को विशपों बत्त रक्षामि नेतरस ॥* 
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ही दूसरों को भी प्रिय नहीं है।मिर रु 
में ऐसी कान सी विशेषता है जिस के कारण में उन से अपनी ही रक्षा 


2 दे गायों को एकाला के 
कम की नहा 27 चुद्धक मत में संसार के ग्राशय का एकता के 


रत विदिय पट लग के लए गे जी दायीं है लेती आशय 
सृत्र म॑ बॉबनेवाल वंदना छ तंतु मे | संसारम सभी दुःखी है, सभी अभार 
उत्ऊ+5 ४ सन >प्ी झआनुर्भा 4५ २-०३ नदा 24 77।६ ग्च 

का अनुनद करत | । दुश्त की अनुमात का समानता के कार सु: 
थम कमर लक एकता +्ड्। है घ्यां न्‍ पा 

दर करके शांति प्राम करनेकी साथना में नी एकत्ता होना चाहेए ॥ 


4 


हे 


4 संहांसे: जन तय अबलोी ->्रॉजिसर जज उर्पान 
हमारा ऋ्यवद्गार पारस्परिक सद्दानुमृति पर अबलंबित हो | जद उपनिषद- 


5 का कल खंम्क, सके 4 
सब सनुस्यां का ताखिक एकवा का शिक्षा देने है, दर्दां 


और साधना के ऐक्य पर ज़ोर इसा है | 


पे 


बाई पल टरर 2४० अककरक 7 का एप दसनय रे 2> 
उद्ानातदा की समान हं। घदू नस चांहम चन्ठुओं खचच घटाकर शत्त- 
८ न हे. छ श्स ०, ०. 
मु ्तदा का शिक्षा दा। यबाजिक झाटवर्रो के प्रात तिरसकार का सावना 
उपनिषर्दा आर था | ष्ठ श्तन 


नेपद। आर बाद -धम मे समान ह। भेद्र इतना हा है कि उर्नियदा 
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श्र्ड्प दशनशास्त्र का इतिहास 


मानव-जीवन की व्यर्थता ओर क्षण-भंगुरता पर उपनिषदों में कहीं 
कहीं करुण विचार पाए जाते हैं | नचिकेता और बम के संबाद में सुख 
और ऐडश्वर्य की व्यर्थता अच्छी तरह व्यक्त की गई है। उपनिषदों के 
ऋषियों ने संसार की दुःखमयता को दाशनिकों की बौद्धिक और गंभीर 
दृष्टि से देखा। बुद्ध का हृदय दाशनिक से भी अधिक मानव-हृदय 
अथवा कवि-हृदब था। उन्हों ने विश्व की करुणा को देखा ही नहीं, 
अनुभव भी किया | उन के कोमल हृदय में जसे विश्व की अंतर्वेदना 
घनीभूत होकर समा गई थी | जो किसी भी पीड़ित प्राणी को देख कर 
क्षण भर म॑ द्बित हो जाती थी | 


इसलिए सर राघाकृष्णव्‌ का कहना है कि वोद्ध -घम, कम से कम 
अपने मूल में, दिदृधम की ही एक शाखा है ।९ 
जोवन दुःखमय है, यद बोद्ध मतावलंवियों का निश्चित विश्वास है। 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा : यही विश्वास वोद्ध-दर्शन और बौद्ध -मस्तिप्क 
दुःख की व्यापकता को गति प्रदान करता है। जन्म दुःखमय है 
जीवित रहना दुःखमय है, इद्ध होकर मरना भी दुःखमय है। अस्तित्व- 
वान्‌ होने का अर्थ है दुःखानुभूति | अपने शरीर की रक्षा के लिए, 
अपने विचारों की रक्षा के लिए, अपने व्यक्तित्व की रक्षा के लिए दुःख 
उठाना पड़ता है | संसार की सारी चीज नष्य हो जाती हैं; हमारी आशाएं 
और आकांक्षाएं, हमारे अरमान, हमारा भय ओर प्रेम सब का अंत हो 
जाता है । इच्छाओं की पूर्ति के प्रयत्न में दुःस है, इच्छा स्वयं दुःखमयी 
है।दमारे सुख-भोग के क्षण भी दुःख के लेश से मुक्त नही होते । शारीरिक 
क्रियाओ्रों में शक्ति क्षय दोती हे। विचारों के बोझ से मस्तिष्क पीड़ित 
रहता है। तृष्णा की श्रग्नि जीवन के सारे क्षणों को तपाए रखती है | व्यथ 
की दुशश्चिताओं का भार हमें कमी नहीं छोड़ता | यदि अपना जीवन सुखी 
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हक पे 


हो, तो भी चारों अं गेर के प्रारियों की दुःखी देख कर हम शांत नहीं रह 
सकते | विप््नों का आननाद दसारे कान फाड़ डालता ह। स्वार्यी से 
स्व्रार्थी मनुष्य को अपने इृष्ट-मित्रों का दुःख भोगना ही पढ़ता है । अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी संक्रीण कर लें, करिर भी दम दुः्व से 
नहीं वच्च सकते | स्वन्यासी मृत्यु अपना मल फैलाएं निश्चित गति से 
प्रतिष्तण दमारी ओर बढ़ती चली आती ६। एक वार यद् जान कर कि 

गे सारे प्रयत्मों और शुभ इच्छाओं को सदा के लिए शूत्य में लीन दो 
जाना है, कीन सुली रद सकता £ ? 


ग्द्नां भू 


वचिकित्सा-शास्त्र भें उस के चार अंगों का बगुन रहता हैं, रोग, राग 
हेत, स्वास्थ्य और श्रीपधि था उपचार। इसी 

(04 (7 ६ कारणय्य हु है 2 2 &. ५ न्दक 

अड का कारए पार बोद्वदशन के भी चार अंग £, अर्थात्‌ 


संसार संसार देल, निर्वाण ओर उस का उपाय | बुद्ध अपने चारों और 


फपरे भ्न्र ऋग्ना च ते थ। संस र्‌ या झा धो 
फले हुए मानवी दुः्खों का अंत ऋग्ना चाहत थे। संसार में दुःख क्‍यों 
है ग-भंगरत भजउड पर पर पियलगीय- ग्गिम फ्र बड़ 
है? तुः्ख वस्तुओं की क्षग-मंगुस्ता का नंसगिक परस्णिम ४ । लिसे 
संसार का हम अनुभव छोरा जानते £ उस 


६ । परिवतनशीलता या क्ष्णमंगुरता भीति 
समान रूप ने ब्यात है | है मिन्नुओं ! संसार में जो कुछ 9 छमिऋझ £ 
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ध्रतीत्यसमुत्याद! का सिद्धांत विश्व की क्षणमंगुर्ता की दाशनिक 
प्रतीत्यसमुत्याद या अख्या है। कारण के विना कार्य नहीं हो 
पटीच्चसमुप्पाद सकता है | का का उत्पन्न किए बिना कारण 
भी नहीं रह सकता | संसार में जो कोई भी घटना होती है उस का 
कारण होता है; इसी प्रकार संसार की कोई घटना क्रिमी दूसरी घटना को 
उत्पन्न किए विना नहीं रह सकती | एक चौज़ के होने से दसरी चीज़ 
होती है | यही 'प्रतीत्यसमुत्याद' का मृलाथ है | दुःख का ज्ोत क्‍या है, 
श्रथवा दुःख की उत्पत्ति केसे होती है ? दुः्ख कार्य-कारण शंग्बला की 
एक कड़ी है| यद्द शृंखला अविद्या से शुरु होती है श्र दुःखानुर्भ[ति 
में उस का पयवसान होता है| अविद्या से जरा-मरण ओर दुःख तक 
प्रसरित होनेवाली श्रंस्खला में वारह कड़िया हैं जिन्हे (निदान कहते हैं। 


पहली कड़ी अ्रविद्या है| अविद्या से 'स्कार उत्पन्न दोते हैं । यहा 
संस्कार का अर्थ मानसिक घर्म समझना चाहिए । संस्कारों से विज्ञान 
श्रथात्‌ संज्ञा या चेतन्यानुभूति उत्पन्न होती है | यह विज्ञान या चेतना 
प्राचीन और नवीन को जोड़ती है। * मृत्यु के वाद भी यद शेप रहते 
हू, इस का अंत निर्वाण में ही होता है। चौथी कड़ी का नाम नाम- 
रूप' है जिस का तात्पय मन ओर शरीर से है । यह व्याख्या मिसेज़ रिज़ 
डेबिडस की है। * यामाकामी के अनुसार गम की विशेष अवस्था का 
नाम नामरूप' है । र्नप्रभा' (शांकरमाप्य की टीका ) ओर 
धामती' का भी यही मत है । नामरूप से पदायतन अरथांत्‌ इंद्रिया 
की उत्पत्ति होती हैं | इंड्रियां के द्वारा ही हमारा वाह्मजगत्‌ से संबंध 
होता है, ट्स संबंध को ही स्पश! कहते दें जो छुठवीं कड़ी है। इस स्पश 
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से बेंदना उत्पन्न होती है। वेदना से तृष्णा का आविर्भाव होता है, जो 
डउपादान या आसक्ति के कारण होती है | इस आसक्ति के कास्ण ही 
भव! होता ६। भव जाति का कारण है। वबाचस्पति मिश्र भा का 
अर्थ धर्माधर्म करने हैं ।* चंद्रकी्ति की व्याख्या भी ऐसी ही है । भव! 
उन कमों को ऋदते है जो जाति या जन्म का कारण होते हैं | जाति या 
सनम के वाद जरा-मरण (इद्धावस्था ओर मृत्यु ) का आना अनिवाय्य 
६॥ जरा और मएण दुःखप्य $ै, इस में किसे संदेह दो सकता है। इन 
बारद निदानों में कुछ का संबंध तो व्यक्ति के अतोत से है और कुछ 
का उस के भविष्य से | नोचे हम इन निदानों की तालिका देते ई ।* 
क--जिन का संबंधअतीत से दस 5 
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हीयभ भा? :  +« ५ 
( १२, जरमण्य,दुल्ख 
इस प्रदार इस दस्तत हूँ कि मानदी कु बाग सुल कारणय आावया 


भर दर्शनशासत्र का इतिहास 


| श्रविद्या व्यक्ति के बिना नहीं रद्द सकती ओर व्यक्तित्व अ्विद्या पर 
ग्रवलंबित है | इस प्रकार अविद्या ओर व्यक्तित्व या व्यक्तिता में अन्यों- 
प्ाश्नय संबंध है । निर्वाण की प्राप्ति के लिए व्यक्तित्व का निःशेष होना 
प्रावश्यक है | अविद्या के दूर हुए विना व्यक्तित्व अथवा अहंता का 
वलय संभव नहीं है | अब हम वोद्ध-धर्म मे “व्यक्तित्व किसे कहते हैं? 
स की खोज करेगे। 


हम कह चुके हैं कि विश्व की ध्ण-भंगुरता ने वृद्ध के मस्तिष्क पर 
रा प्रभाव डाला था। संसार में कुछ भी स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 
पत्ये्क पदार्थ अपने समान ही क्षणिक कार्यों को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट 
हो जाता है | इस काश्रर्थ यह है कि संसार का कोई एक स्थिर कारण 
हीं है | एक विकारहीन ईश्वर की कल्पना, जो सब परिवतंनों से अलग 
हते हुए भी उन का कारण बन सके” दशनशास्त्र को ग्राह्म नह 
पकती । इसी प्रकार एक अपरिवतनीय स्थिर आत्मतत्त्व को मानना भी, 
जो कि शारीरिक ओर मानसिक क्रियाओं का कर्ता वन सके, अरूगत है | 
प्रनुष्य के व्यक्तित्व में ऐसी कोई चीज़ नहीं ' है जो वदल न रही हो । 
हमारे शरीर में प्रति<_ण परिवतन होता रहता हैं | हमारे मानसिक 
विचार ओर मानसिक अवस्थाएं भी वदलती रहती हैं| किसी भी व्यक्ति 
करा जीवन, चाहे हम शारीरिक दृष्टिकोण से देखे या उस के वोद्धिक 
अथवा रागात्मक स्वरूप पर दृष्यिपात कर, किन्ही दो क्षुणो मे एक-सा 
नहीं रहता । वौद्ध-दर्शन गीता के स्थिर आत्मतत्व की नत्ता को मानने से 
_न्‍्कार करता है । 


भारतीय दाशनिकों ने इस सिद्धांत को नैरात्म्यवाद का नाम दिया 
है| वोद्ध लोग व्यक्तित्वकोी एक इकाई न मान 
कर समूहात्मक मानते हैं।यह ठीक है कि 
हमारे जीवन और व्यक्तित्व में एक प्रकार की एकता पाई जाती है जिसके 


नेरायत्म्वाद 
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कास्य मोहन और सोहन जन्म भर अलग-अलग व्यक्ति रद्दते हैं; परंतु 
यह एकता विकास-शील एकता दे। व्यक्तित्व के जो तत्व एकता के सतत 
मेपिरोण जाते हैं उन के समान दी दद सत्र भी अपना स्वरूप बदलता 
रहता है| वौद्धों का यह सिद्धांत आधुनिक सानस-शास्त्र या मनोविज्ञान 
के बहुत कुछ अनुकूल है । पाँच स्कृधों-के--समवाय अथवा समन्वय 
(सिन्येतिस) को दी व्यक्तित्व कहते हैं। इन पाँच स्कधों के नाम रूपस्कध, 
विज्ञानस्कंध, वेदनास्कंघ, संशात्कंध ओर संस्कारस्कंध हैं | विपय- 
सहित इंद्वियों को रूपस्कंध कहते हैं। रूपस्कंध के अतिरिक्त चारों 
स्कंघ मनोमय सत्ताओ्रीं के ग्योतक हैं| रूपादि विषयों छे प्रत्यक्ष में जो 
अआहमाकार चुद्धि होती ६ उसे विज्ञानस्कंध! कहते हैं। प्रिय, अभिय, 
सुख, दुःख आदि के अनुभव को विदनास्कंध' कदते हैं। यद कंटल हैँ 

यह गी है, यद प्राझण दै--दूस प्रकार के अनुमवकों 'संज्ास्कंध, कहते हैं। 
यह वालस्पति मिश्र की व्याख्या है। मस्तिप्क में इंद्रियों के अनुभव ओर 


जन द्म्य्‌ त्या है + ० संस्कारर ग्् 
सर हु खाद १28 जौ चिद्द रह जादर # 5च्छ ४९+का९+% प्‌ पा १ || 





्च् 

दे “अब म्ज्न्च्त् बश्लेपग-प्रधान आओ वजन कल 
ब्लू प्रदार दाद्धा का व्याक्षस्वन्टबंधां मते बरलेपग-प्रधान है। ध्यछऊत्यव 
की यह व्याख्या आधुनिक मनोविश्ठान की व्याख्या ने आइचयब-मन 
समता सलती है | झाउइकक्‍ल के मनोवज्ञानिक व्यक्तित्व को तोन प्रकार 
23 क्रियाओं च झ्त्ति शैंट हंये मानतं >> क्रिया £& अभिज्प्र 
क। क्रधाह्रं का साइतप्ट रूप सानत हं। यह स्रयाए संबदन, 
अं सलज कर सजी 0७ है।7न के अतिरिक आत्मा में मानसशासू के 
खफकरप छोर विफत्य # | इस के झआांतारक आना में मानसशानर के 


# कच्क न्‍ > कं जो 
६ +$७७९- ४ न्न्क पे थ्र् इप्ा+ा श्र ७ क-.-कनक+ >>कलकम-, 
सिलदटप्रसन नासिक स्वाद नम्रथ मे नरगान्म्ययाद का च्थासा व: 
५4 ] ्. कर सी पट ड़ 
अत भार मजा कक ईन्त्द शेन मिने या 5. शलिदि 
जुचब दम सका गा ह। आफ राजा मनर या माहिंद नागसन 
के शे हा सका 
दे 9-4 का. शक ैद. 4... दया दल जन>कननर ०5 २० कन्माकक 
चाह के बाद-मछु झा पाल गया | झुछ दातचात ऋथषाद नसागान॑ 
845 > 5 * 
नसागसम मे एरर प्र उस्म्पान्टक कार स्डास् +ज3 3२ >> मर 
बहसच से पृष्टो-+ कर बदन £ हमार वल्यच्िलोे से कार म्घ्ग््चि दर 
है . टप ध ग .. बे |. 
मद ते ड््र््ि डे सदर | रा ५7 «०.०० 
चाहा हैं, ता यह इन है जा संघ फे रद्स्यों या आटा देना है, को परद््र 
चर ड्क्च्द्र! श्दा क्र जा नर अल्मूब>क फल छठपासना हि 
बल आपनतानु प्रर्टत ६. जज भददव शान कार ८ प्रसना ॥ ऋभाग सषटदा 


१५४ दर्शनशास्र का दतिहास 


है ! कोन निर्वाण प्राप्त करता है और कौन पाप-पुए्य करके उन का फल 
भोगता है? आप कहते हैं कि संघ के सठस्य आप को नागसन कद्दत है 
यह नागसेन कोन है ? क्या आप का मतलव है किसिर के वाल नागसेन 
हूँ ?, 


मे ऐसा नही कहता, राजन ।! 

(फिर क्‍या यह दाोत, यह त्वचा, यह मांस, यह नाड़िया, दी 
मस्तिप्क--यदह नागसेन है ?! 

नागसेन ने उत्तर दिवा--नहीं! 

क्या यह बाहर का आकार नागमेन है? क्‍या बदताए नागसन 
हैं? अथवा संन्‍्कार नागसेन हैं ?? 

नागसेन ने कहा--नहीं! 

धो क्या इन सव वस्तुओं को मिला कर नागसेन कहते है अ्रथवा 
इन से वाहर कोई चीज़ है जिस का नाम नागनेन है ?' 

नागसेन ने वहीं पुराना उत्तर दुदररा दिया । 

राजा ने कुँफलाहट के स्वर में कहा--तो फिर नागसेन कही नहीं 
है| नागसेन एक निरथथक ध्वनिमात्र, है. फिर यह नागसेन कोन है, जिसे 
हम अपने सम्मुख देखते हैं १” 


अरब नागसेन ने प्रश्न करना शुरू किया | “राजन ? क्या आप पेदल 
आए हैं !! 

धही, मे पंठल नहीं आया, रथ में आया, हूँ ।' 

ध्थाप कहते हैं क्रि आप पैदल नहीं आए, रथ में आए हूँ । तब तो 
आप जानते होगे कि (रथ! क्‍या है| क्‍या यह पताका रथ है 

मिलिंद ने उत्तर दिया--नहीं' 

(क्या यह पहिए रथ हैं अथवा यह घुरी रथ है १? 
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राजा ने उत्तर दिया--नहीं' 
तो क्या यह रस्तियां रथ हैं, अथवा यद्दध कशा ( कोड़ा ) रथ हे 
राज्ञा ने इन सव के उचर में कहा--नहं 
(फिर क्या इस के यबद सब हिस्से स्थ है ?! 
मिलिंद ने कदा--नहीं' > 
तथ नागसेन ने पूछा---'क्या इन अवयवों के बाहर कोई चीज़ है 
जोश्थद? 
राजा ने स्तंभित होकर कहा---नहीं' 
तो फ़िर रथ नाम की कोई चीज़ नहीं है | राजन , क्या आप कूठ 
बोले थे 27? 
प्रिलिंद ने कहा--अ्र्द्धयभिन्नु, में कूट नहीं बोला । घुरी, पदिए, 
रस्सी आदि सब के सद्दित होने पर ही लोग इस रथ कद्ते हैं |! 
श्स पर नागसेन ने कदा--शरामन्‌ | ठुम ने ठीक समझा। धुरी 
पहिए, रहिसियों आदि के संघात-विशेष का नाम ही रथ है । इसी प्रकार 
पल स्कधों के संघात के अतिरिक्त कोई आत्मा नहीं £ ।* 
मंबाद मे नशत्म्यवाद के भौतिक ओर आध्यात्मिक दोनों पक्षों 
दि 


है] 
अब्जन बन... चुकी, 


या गया ४।॥ रथ-ज्ञान उतना द्े। सत्य या कट हे 


मितना झि आत्मन्ान । एक स्थिर आत्मा में बिश्वास करना उतना हा 
प्रसंगत £ जितना कि झवगयवों केशतिरिक रथ की सत्ता में आम रसना । 
पददशन को छोड़ कर भारतवर के साने दशन आत्मा की नत्ता में 
छटिकवाद की. पिश्यास रखते हैं। चार्वाक्न ओर दो चार 


आर 
हर स्तर पार 


(वह ्आ 
"रालायनाो--पुनमे> खन्य सोधललिक दाशानक का छाँद कर संत दशाना 





५० के ही 
पे. सशाम्क प्नेजनम झार फकेम-मिद्धांत को मानते ह। यदि सचमुच, 
कक 255 ५2३ ० खाक ले तो लक 
बन्य कक बाज काल हर फोट म्पिर आस्मलसतस नी है ता आअचछ- 
मरे ">> भा जज थे 92 है।: झइन्चरदा जद अजित 

सुर कमा के लिए उनत्तरदादया काम है| पराक्थरर का फल कोने भागतला 


श्पद दशनशाम्त्र का इतिहास 


है ? पुनजंन्म किस का होता है? यदि पुम्जन्म और कर्मफल को न 
माने तो संसार के प्राणियों के जन्मगत भेदों की व्याख्या नहीं हो सकती। 
कुछु*व्यक्ति जन्म से ही धन, स्वास्थ्य ओर अधीत माता-पिता का दुलार 
और चिंता लेकर उत्तन्न होते है, कुछ जन्म से ही कंगाल और दुबल 
तथा अशिक्षित मा-वाप के पुत्र होते हैं । इस का कारण क्या है ? यदि 
करिए. हुए कर्म का फल नहीं मिलता, यदि अपने कमों के शुभ ओर 
अशुभ परिणामों से हम बच सकते हैं, तो कतंव्याकतंव्य को शिक्षा और 
धर्मशास्त्रों के उपदेश व्यथ हैं । 

आत्मा को न मानने पर पुनजन्म को व्याख्या नहीं हो सकती! इस 
तक को बोढ्धों के प्रतिपक्षी अकास्य मानते हैं। वास्तव में पुनजन्म की 
समस्या बोद्धों के लिए नई कठिनाई नहीं है । जो वोद्ध मृत्यु के पहले 
ही आत्म-सत्ता स्वीकार नहों करते, उन से यह आशा करना कि वे मृत्यु 
के वाद बच रहनेवाली आत्मा को मानेंगे, दुराशा है। मरने-से पहले या 
मरने के वाद किसी समय भी वौद्ध लोग आत्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । अगर कोई भी क्रिया विना स्थिर कर्ता के हो सकती है तो स्थिर 
आत्म-तत्व को माने बिना पुनजन्म भी हो सकता हैं| श्री आनंदकुमार- 
स्वामी ने अपने “बुद्ध और बोद्धर्म का संदेश” नामक ग्रथ में वौद्ध- 
साहित्य के एक प्रसिद्ध रूपक की ओर ध्यान दिलाया है ।" वोद्धधर्म में 
आत्मा की वार-बार दीपक की शिखा से उपमा दी जाती है । जब॒ तक 
दीपक जलता रहता है तव तक उस की शिखा या लौ एक मालूम पड़ती 
है, लेकिन वास्तव में यह शिखा नए इंधन के संयोग से प्रतिक्षण बदलती 
रहती है । दीपक शिखा एक इंधन-संघात से दुसरे इंधन-संघात में संक्रांत 
हो जाती है। इसी प्रकार आत्मा की एकता एक क्षण के स्कंघ-संघात 
से दूसरे क्षण के स्कंघ-संघात में संक्रांत दो जाती है। यदि यह एकता 


१पृ० १०६ 
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मनुष्य के जीवन में किसी प्रकार अच्चुएण रह सकती है तो यह कल्पना 
कठिन नहीं है कि बद एक जीवन से दूसरे जीवन तक भी अविच्छिनत्त भाव 
से बनी रे । एक जीवन के मृत्यु-त्ण और दूसरे जीवन के जन्म-क्षण 
मं किन्दीं दो कणों की अपेक्षा अधिक अंतर नहीं है । 

इस प्रकार दम देखते हू कि पुनर्जन्म की समस्या बौद्ध-दार्शनिकों के 
लिए कोई नई समस्या नहीं है । सवाल यह है कि क्‍या क्षगिकवाद को 
मानकर एक ही जीवन के विभिन्न क्षणों की एकता को समझाया 


जा 
सकता दे ? श्री शंकराचाय ने वेदांतन्यन्ना के भाष्य में बौद्धमत का 


घिस्तार से संघन किया है। वे कदते हैं कि वोद्ध-दर्शन में समुदाय-साव 
की सिद्धि नहीं हो सकती ।१ अखणुओं के समूह को भीतिक-जगत्‌ में और 
मानसिक अवस्थाओं को आध्यात्मिक जगत्‌ में एकता के दत्न में पिरोने 
बाला कौन ६! जिन अणुओं या मानसिक तत्वों अथवा स्ऋंधों का 
एकीकरण या समन्वय अपेक्षित दे वे जड़ हैं, क्‍योंकि चेतना या चतन्य 
इस एकीकरण का परिणाम है, उस के बाद की चीज़ है, न कि पहले की | 
बिना स्थिर खेतन-तन्च के मानसिक तत्वों का एकत्रीकर्श कोन कर 
सकता ६* झीर बिना एकन्रीफरण के चतन्य की शित्षा कैसे प्रज्वलित हो 
सकती धे १ हु 


को नुम आत्मा कहते हो, उन मनस्तत्वों का 
मेल आनमनत्ता को पटले मे मौज द माने बिना नहीं हो सकता । 
पदि मानसिक प्रिवर्सनों मे स्मिर रने वाली आत्मकत्ता ने हों, तो 
स्कृति ( बाद करना ) श्र २ प्रस्यनिज्ञा [ पहचानना ) दोनों दी न दो 
झऊे | में ने इन चीज़ को कल देखा था और आज फिर देखता ह' यः 
शान होने ऊे लिए. आवश्यक है कि [ गैज़ को में बी 
कण एहहचानला हे 


* उहांतम्थ २३ २३१८ 


तु पर स्प स्र्ह्न्शु ममभाए एममादर प्र | 


3] 


श्र दर्शनशा श्र का इतिहास 


में भी कल से आज़ तक किसी प्रकार की एकता रही हो | यदि कल 
किसी दूसरे ने देखा था तो आज कोई दूसरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तभी संभव है जब स्मरणु-कर्ता क्षणिक न होकर कुछ काल तक 
ठहरने बाला हों | इसी प्रकार पहचानी जानेबाली वस्तु में भी स्थिरता 
होनी चाहिए | यदि कहो कि “बंदी, समझे कर पहचानी जानेवाली 
वस्तु वास्तव में “बढ़ी” नहीं होती वल्कि पहली वस्तु के सदृश दूस-ो बस्लु 
होती है, तो ठोक नहीं | क्याकि साहश्य को देखनेवाले स्थायां कर्ता की 
आवश्यकता फिर भी रह जाती है।* 
क्षणिकवाद को मानने पर दंड ओर पुरस्कार की व्यवस्था नहीं हो 

सकती | जिस ने चोरी की थी वह क्षणिक होने के कारण नप्ट हो गया 
अव जिसे दंड दिया जा रहा है बह दूसरा व्यक्ति है | पहले कर्ता के कमों 
का उत्तरदायित्व इस सज़ा पानेवाले पर केसे हो सकता है? बह स्पस्ट 
है कि क्षणिकवाद को मान कर कर्म अपना फल अवश्य देते है बह सिद्धांत 
व्यूथ हो जाता है | | 

ज्षणिकवाद को संसार के दाशनिकों ने गंभीरता-पूर्वक कभी नहीं माना 

| आधुनिक काल में फ्रेंच दाशनिक वगर्सा ने क्षणिकवाद को पुनरुजी- 
वित किया है । उन के मत में दी संसार की सारी वस्तुएं प्रतिक्षण विक- 
सित ओर वर््धित होती रहती हैँ | वगसां के मत से वहुत लोगों को संतोष 
हुआ है, ऐसा नहीं कहा जा सकता। वास्तव में मानव-बुद्धि म॑ स्थिरता, 
नित्यता और शाश्वत-भाव के प्रति एक विचित्र आकपण पाया 'जाता हैं, 
जिसे दाशनिक्र तक से हटाया नहीं जा सकता | शायद इसी कारण बुद्ध 
की आत्म-विपयक शिक्षा की अनेक व्याख्याएं की गई हैं ओर उन का 
वास्तविक सिद्धांत क्या था, इस विपय में मतभेद उत्पन्न हो गया है | 

बुद्ध-के आत्मा-संवंधी विचारों को प्राचीन और नवीन विद्वानों ने 





१ स्थास्चेत्पूर्वात्तरनोः ज्णयोः सादश्यस्य गृद्दीतिकः । 


भगवान्‌ चुद्ध ओर आरंभिक वोद्धर्म श्थ्छ्‌ 


चुद्द की शिक्षा को. क्रमशः अमावात्मक, अनिश्चवात्मकः ओर 

अनेक व्याख्याएं $ भावात्मक वतलाया द ।.प्रायः सारे हैं प्राचीन 

दृदू-लेखकों ने बुद्ध की शिक्षा का अभावात्मक वर्णन करके संदन किया 

है । संस्कृत में बीद्धों को 'वनाशिक' या सवदनाशिक! भी ऋदते * | । 

इस का अथ -यही है कि बोद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते आर सब 
बस्तुओं को क्षणिक अथबा विनाशशील मानते ईं। 

आअनिश्चवात्मक ध्याख्या आधुनिक हैं | हमारा खुग भी एक प्रकार 

से आनिश्चयवाद, संदेहबाद अथबा अज्ञववाद का युग कद्दा 


हे । इस 'बादः क के 


का द्य्रि प्र[य्‌ यहा €्‌ 4 छू स्सान थे 


जा त्कता 

चउरम तत्वों का 

अन्‍ठ कि जान नहीं कर सकते | मानब-बाद्ध को साति मानवन-्जान भी 

है और अपूण ही रंदंगा | इंगलड का प्रसिद लेखक झीर दाश- 

निक धव८ स्पतर चरम तत्व को अश्य बतलाता था । ऊरनी के महादाश- 

निक कांद का भी यहा मत था। आधुनिक काल में 'क्रिड्किल स्विलिउ्म! 
अर्थात्‌ ब्रालोचनास्मक बधार्थवाद' केसमर्थक भी 

हूं । रादप री आअमारका मे अश्वर-सवबंधां पिरृवास त्ज़ी ४ 

| रिथर आत्मतत्थ के पछ्षपाती भी कम ह। मिस मे बिकास ओर 


खतन नहा एतु सजा आत्ता का पुनजेन्स समोननंवाला] का मभत्त 


'डिनारसइमा ओआनाहत किया जाता है, ऊा निंदात्मक शब्द ह। आत्मा 
58 कक कर न लक दिप ड न “कि कु 3३ कं: ०० ऊऋारथग आफ 
है था काया इस विपंम से आनरशचय का समधक हान के कारण आतक 


नि 

इस स्याग्या के पक्ष मे भहुत कुछ बहा जा सकता £। चुद्ध, शवार) 
हा या 

इहल्लल्ेस पिनकतजत बडे इ>७»-०+ ६:०७+-- २» हक 3० «०००० ०५७ $ छ७० अत ्म 

ऋपन ाष्दा का झआाउमनदपवक परत से आफ इतेयो ग्रादःद एस 

#&४२२०६ ४ ०) ००४०० कल आउक, जे दया 3] 222 कक 2 कक ऋष्रंका जे, प्र अरब 

अदना या सुनफर मानस गए सतत चंस्म-तस्वनमच्यधा प्रश्नों पर उने जा 

८. का  ओ क- हे बन बिक जा ० 2 

मन सु शान के :्निन्न अम लगाए गए £। दुछु लोग बाते हे कि सुद्ध 
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॒ 


का आत्मा में विश्वास न था । दूसरों का कथन ह कि उन्हें आत्म-विषयक 
बोध न था ओर वे अ्निश्चयवादी थे। सर राधाकृष्णन ने इन दोनों 
पतों का संडन किया है |यदि बुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो 
ताधारण जनता पर उस का इतना प्रभाव नहीं पड़ता। सर राधाकृष्णन्‌ 
कहते हँ--“यदि बुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो वे प्रारंभ में ही « 
जटिल लोगों का, जो कि अग्नियूजक थे, मत-परिव्तन न कर सकते |! 

बुद्ध को अनिश्वयवादी भी नहीं कह सकते क्‍योंकि यदि ऐसा होता 
तो वे अपने को “बुद्ध! अर्थात्‌ 'बोध-प्राप्त! नहीं कहते | इस लिए बुद्ध के 
शिक्षा की भावात्मक व्याख्या करनी चाहिए । 


“प्रज्ञा-पारमिता' पर टीका करते हुए नागाजुन ने लिखा है कि भगवान्‌ 
न तो “न्छेदवाद!' के समर्थक थे, न 'शाश्वतवाद' के, अर्थात्‌ न 
तो वे आत्मा के विनाश को ही मानते न उस की एकांत नित्यता को | 
इस का श्रथ यह है कि उन का मत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) और 
आत्मबादियों ( उपनिषद्‌, जैनधर्म ) आदि दोनों से भिन्न था। यहां 
अ्निश्चयवादी और श्रभाववादी दोनों अपनी व्याख्या का समर्थन पाने की 
चेष्टा करते हैं। आश्चर्य की वात तो यह है कि बुद्ध अनेक स्थलों में 
अपने मत को अनात्मवाद कहने से इन्कार करते हैं । 

मिसेज़ रिज़ डेविड्स भी सर राधाकृष्णन की भाति आरंभिक वौद्ध 

धम की भावात्मक व्याख्या को पत्षयातिनी हैं। अयनों बुद्धिउ्म, इट्स 
व एंड डिस्पसल! ( १६३४ ) नामक पुल्तिका में उन्होंने द्धरणउ 
देकर यद्‌ सिद्ध करने की कोशिश की है कि बुद्ध ईश्वर और जीब दोनों 
की सत्ता में विश्वास रखते थे । 


यदि वास्तव में बुद्ध झ्रात्मा ( और ईश्वर ) को मानते थे तो उन 
की शिक्षाओ्ं के विषय में प्राचीन लेखकों में भ्रम क्‍यों फैला ? क्‍या 
कारण है कि न सिफ़ हिंदू-विचारक वल्कि बुद्धघोष, नागसेन आदि बुद्ध 


सगवान्‌ बुद्र और आरंभिक वौद्धधर्म १६१ 


के अनुयायी भी उन को शिक्षा को मावत्मक रूप न दे सके ! वस्तुतः 
अनिश्चयात्मक' व्याख्या में बहुत कुछ सत््यता का अंश ह। चुद अरने 
युग के नैतिक बातारण को सुधारना चादते ये । लोग दाशंनिक बाद- 
विवाद में फँ कर अयने व्यक्तिगत चरित्र की सुब को खो बैठे ये । बुद्ध 
जी का विश्वास या कि अयने चरित्र का सुधार और अपने चित्त की शुद्धि 
करने से हो दास्तविफ कस्याण हो सकता है। उउनिपदों के समान ही 
उन का विश्वाउ था कि जो दुश्चरितों से विज नहीं हुआ है, मित्र का 
मन दस में नहीं हे, बद आत्मवोध और आत्मलाम के ,योग्य नहीं बन 
सकता | उन का यह भी विश्वाप्त था कि चित्त शुद्धि और चरित्र-सुधार 
को नींव पत्ितंव-शोल दाशनिकर सिद्धांतों पर नहीं रसनी चाहिए । 
प्रात्मा दै या नही इप का निश्चय करने से पहले दो मनुष्य को अपने 
मन और इंद्रियों को दोपों से बचाने को कोशिश करनी चादिए | 
बोझ-सावक के जोवन का लद्ध निर्वाण है। निर्वाण का श्र है-- 
के शांत हो जाना, ठंदा पढ़ जाना, बुक जाना । 
, विवरण थ्ामिडानसाइंतल' में शहुंगला को देख कर 
दुर््पत ने क्ठा--त्रिये, लग्ई नेवनिवा शना--्र्यात्‌ नेत्रों का निर्वाण 
था जिया | कालिदाम् की इस पंक्ति में निर्वाण का जो श्र है, बौदद-निर्वा ण 
का झभमिप्राय इस से अधिऊ 


५ होड # 
निम्न नहीं है। छुद्ध क, आत्म-विषयकत शिक्षा 


हो लोगों ने दीक-दीक समकका दो या नहीं, इस में संदेद नहीं कि निर्याण 
के विएप में काझी भ्रम 


ज्ञा याहे बहत में ट्र7 और अर्टिट लेखकों 
फल दया ४ | बहुदे ले द आर अाट्ट लेखक 


ञ्ऊे 


जे अंयता शत्य हल 
की सना का पृ ध्रयवा शत्प में 
हु ४ 


ऐर दिपा ््‌ यदि खास्दय में पिद्दल का यो ऋ डे द्दो तो भगवान 
जाराददं एव पाद खाझय मे दिदराए हा पडा आप इांता 
3 जज । न ६०४४६ ०] प्र र्म्घ गन कर खपना इनयाय रे 
इुद् सफड़ों मनुप्पों छो जिर्याग का घाकर र चित्र सीच कर आपना इतुयादी 
० 


७, 


श्घ्र दर्शनशास्त्र का इतिदास 


का अथ कहीं भी (विनाश! नहीं है। दीड्धों के दाशनिक साहिस्य से यद्र 
पष्ट हो जाता है कि निर्बाण का अरथ शत्य में मिल जाना नहीं ४ | 
नागाजुन का कथन है--- 
न रुंसास्य्य निर्वाणात किचिदग्ति विशेषणम । 
न निर्वाण॒स्य संसारातू किचिदग्ति बिशेणम | 
न तयोरतरं किचिद सुसृक्तममपि विद्यत । 
- माध्यमिक कारिका, २५ | १६, २० 
अर्थात्‌ संसार में निर्वाण की अपेक्षा कोई विशेषता नहीं है, इसी 
प्रकार निर्धाण में संसार की अपेक्षा कोई विशेषता नहीं 8 | दो 
अणमात्र भी भेद नहीं है । 
7 7] थामाकामी सोंगेन उक्त उद्धरण पर टीका करते हुए बहते हैं कि 
बौद्ध- दशेन ने यह कभी नहीं सिखाया कि निर्वाग रंसार से ऋलग दोता 


है ।। 


बारतव म॑ निर्वाण काअ्रथ व्यक्तित्व के उन गुणों और बधनों का 
नाश हो जाना ६ जो मनुष्य को भेद-भाव से अनुप्राणित कर रवार्थ की 
ओर प्रवृत्त करते हैँ। निर्वाण की अवस्था में मनुष्य की सारी वासनाएं 
ण्पणाएं और आकाक्षाएं नप्य्हों जाती ई।हिंद दार्शनिकों न जैसा वर्णन 
रिथतिप्रश और जीवन्म॒क्त का किया दे वसा दी बग॒न निर्वागु-प्राप्त मनुष्य 
का पाया जाता &६॥ निर्वाण का अर्थ विनाश नहीं, पूणता ६। निर्वाण 
उस अवस्था को कहते हैं जिस भ॑ अहंता का नाश द्ोकर मनुष्य को 
पूण विश्वास, पूर्ण शांति, एबं संपृणु सुख की ग्राहि दोती हे नागसेन 
ने मिलिंद को समझाया--पूत्र या पश्चिम में, दक्षिण या उत्तर में, 





१ सिस्टम्स शअवू बुद्धिस्ट थाट', ए० २३ 
* यामाकामी, ए० ३३ 


* मगवाव सुद्द ओर आरंभिक वरीद्धधर्म ५६ 


न्ध्ण 


हक 


ऊपर या नोचे, कोई ऐसा स्थान नहीं है जद्दां निर्वाण की स्थिति हो । * 
निर्यास का अ्र्य है बुक जाना | सारा संसार बासना की अ्रभ्रि सेजल 
रहा है | इस अग्नि के घुकने का नाम निर्वाण है। जन्म, इंद्धावस्था 
और मृत्यु, राग ओर द्रप और मोद की लगठों से चाण पाने का नाम 
/ निर्याण है। निर्वाण को अवस्था का बणंन नहीं हो सकता । निर्वाण॒- 
ग्राप्त मनृष्य साधारण मनुष्यों से भिन्न होता है। नागसेन ने रूपक की 
भाषा में निर्वाण का अथ करने की चेप्डा की दे | निर्वाण में एक गुण 
कमल का है, दो जल फे, तीन आपधि के, चार समुद्र के, पंच भोजन 
के, दस बाणी छ, टत्यादि। निर्वाण में दोपों का स्पश नहीं होता, उम्र 
में कमल के समान निर्लेपता द्वोती ह। जल की तरह बह शीतल हे ओर 
बुर्बासनाओं की अग्नि को बुझ्ाता है | समुद्र को तरद बंद निरसीम और 
गंभीर है, पटा३ को चोटी को तरद वर उद्ाच है [निर्बाण का श्रर्थ ह-- 
निधयता, आनंद, पत्रितता ओर स्वतंत्रता । 
की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। योग 
ही दइशन की तरद किसी प्रदष विशेष का खाल्य 
उिपस कर इंटपर उड का उपदेश उन्हों ने कमी नहीं क्रिय 


साय ही घना प्रकाश बनों, आप हों अपना आंध्र लो; 


४ 
5 आशय ला; किसी अन्य 
प्र किक 2 के, 8५8, ऊ ख्क 
का झाभद मत हू दा [! बाद के बाइबम मं, मदहायान संप्रदाय से, 
५: >> 
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१६५८ दशनशास्त्र का इतिहास * 


जो कुछ कह रहे हो वह ठुम ने खुद ही मान लिया हे और खुद दी 
समझ लिया है |? वौद्धधर्म में इंद्रिय-निग्रह, शील ओर समाधि पर 

बहुत ज़ोर दिया है । शील के अंतर्गत सत्य, संतोप और अरहिसादि गुण 
आ जाते हैं | समाधि का अर्थ रुसार की दुःखमयता और हेयता पर 
विचार करते रहना है। बुद्ध जी जैनियों की भाँति शरीर-पीड़न की 
शिक्षा कभी नहीं दी | शरीर को दुःख देने से आत्म-शुद्धि नहीं होती | 
साधना मानसिक होनी चाहिये, न कि शारीरिक । धम्मपद के प्रथम 
श्लोक में कहा है-- 


मनो पुव्वंगमा धम्माः 


अर्थात्‌ सारे धर्म मनपूर्वक या मानसिक हैं। मन की शुद्धता ही 
यथार्थ शुद्धता है| “जो पुरुष राग-द्वेत्र आदि कपायों ( मलों ) को बिना 
छोड़े कापाय वस्त्र को धारण करता है, वह संयम और सत्य से हटा हुआ 
हे | वह उन वस्त्रो का अधिकारी नहीं है ।* 


अहिंसा का पालन शारीरिक की अपेक्षा मानसिक अधिक है । बेर 
से वेर कभी शांत नहीं होता, अबैर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है ।?३ “उस ने मुझे गाली दी, मुझे मारा, मुझे हरा दिया, मुमे 
लूट लिया--ऐसा जो मन में विचारते हैँ, उन का बैर कभी शांत नहीं 
होता? ( धम्म० १। ३ )। 


सांसारिक क्‍्लेशों का मूल कारण अविद्या, अथवा अनित्य में नित्य 
का ज्ञान है | इस लिए अविद्या को दूर करने का यत्न करना चाहिए ।! 
'्ली का मल दुराचार है, दाता का मल मात्सय है, पाप इस लोक और 


१ मज्ज्मिस निकाय, १८ 
* घम्मपद! १। ६ 
3 चही, १। < 








भगवान बुद्ध और आरंमिक बोद्धधर्म ५६ 


प्ररलोक में मलहे; मलों में सब से बड़ा मल अविद्या है | दे भिन्षुओ, इस 
महामल को स्थाग कर निर्मेल बनो! | ( घम्म० रे । ८, ६) 
ऊपर कट्टा जा चुका है कि आरंसिक वोद्धधर्म को रुचि तत्व-दशन की 
घीददर्शन का. अपेक्षा तक-शास्ज, व्यत्रद्वार-शासतत्र ओर मानस- 
मनोवैज्ञानिक भ्राधार शाल्र में अ्रधिक थो । वास्तव में वौद्धों के तत्व- 
संबंधी श्रोर व्यावद्वारिक चिचार उन के मनोवैज्ञानिक सिद्धांतों से बनिष्ठ 
संबंध रखते है | वीद्ध विचारकों ने व्यक्तित्त को 'नामा ओर धूप! में 
मिश्लेषित किया था| “हम शब्द व्यक्तित्म के भीतिक आधार शरीर को 
बतलाता है, ओर नामा मानसिक अवस्थाश्ं को 3 नाम और रूप 


को ही पाँच संदंधों में मी विभक्त किया गया था जिन का बणन ऊपर दो 
चुका ६। बीद्ध दारीनिक आत्मा का नाम न ले कर पंचस्कंथों की ओर 
ही संफेस करते ४) विज्ञन, वेदना, संज्ा ओर संस्कार स्कधों की 
आधुनिकता की ओर भी हमे इंगित कर चुके ई। हंद्रियों और विषयों के 
अंगरोग से विद्वान (सेसशन) उस्तन्न होते हैं | 5 


जज ०... कक 
प्रकिया को बेदना कहते हैं। हूँ 


पोच प्रकार के दे अर्थात्‌ 


| मानाम्क्त जगत मे सिकतया था इच्छा 


शब्कि' का घिशेष स्थान है। प्रतीःयसमत्याद! को व्याख्दा में कटा जा 
आाक का बिशाप स्पान ६ू। प्रतायउनमुखाद' का व्याख्या मं कहां ज॑ 
चला 30265 25०४० २>८ २०४०७ २ द्िनान ऊ प्ले आर नष्या उत्पन्न होने चर 
हुमा क कि इगश अथवा शट्रव-नविनान से बदना और नृषया उत्पन्न हातां 
दा ध्ल् दा ् ण्ह्द जल्द गम स्ट्स ण्फ द्ितान न्ज्का कक ह्सगा 
है। भन की दशा कमी एक सी नहीं रहती | एक दिनान के बाद दूसरा 
विज्ञान आएा रट्त टच 4 नों ०5 न च्र्वा हर मव्त्न न संतान जे >लफएल 
ध्वटान छादा सत्ता है । चविनाना के रस प्रताद का पबशानलदान ददनस 
कर छ; झरतिरिक आत्मा का _्द किसी में नहीं किया ! स्काटल 

है । इन छ अल आत्मा का झनुनद किसा ने महा किया । स्छाइलट 
2० हाशमिझ का कर ऐसा है ब्लड झाना 0 8 £ 5 

के दाशनिम धिम का मन मां ऐसा हो या | उठ फा ऋटरना £ कि यदि हम 
अर अल 28%: सनक होकऋर जिसेत्तान को सो इडिय-दित्तनों 
प्ररस आदर ऊअदन स्टा खझतका हाआर ससिरानाए कर से शाट्य-दिशाना, 
कबेदनाओं एवं ह्च्ताओं हर संमस्यों के छत पिस्ध सफाई 
कंदनाओह छत इच्छा द्रा आर सफस्यी के आभार ऊुछ नी नयीं उस्या४ई 


१६६ दशनशास््र का इतिदास 


देता | अमिप्राय यह कि आत्मा नाम की वस्तु की सत्ता अनुभव-सिद्ध 
नहीं है । 
मानसिक संसार को तरह भोतिक जगत को भी वोद्ध लोग सतत 

प्रवाहशील अथवा प्रतिक्षण बढलने वाला मानते हैं | संसार में “है! कुछ 
नहीं सव कुछ हो रहा' या वन रहा' है। कोई भी वस्वु ठो क्षणों तक 
एक-सी नहीं रहती । इस प्रकार वीद्ध लोग भोतिक जगत की व्याख्या 
मानसिक जगत के आधार पर करते हैं | 

- वोद्ध मानस-शाज््र में निःसंज्षक मानसिक दशाओं को भी माना गया 
है | निःसंज्षक से मतलव उन मानसिक दशाश्रों से है जो अननुभूत हैं, 
जिन का मानसिक्र निरीक्षण या अनुभव नहीं किया गया है। आधुनिक 
काल में वियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्टर और मनोवैज्ञानिक फ्रयड ने 
अंतश्वेतना' अथवा व्यक्त चेतना' चित्त-प्रदेश पर बहुत ज़ोर दिया 
है। फ्रायड का मत है कि हमारे वाह्म जीवन की क्रियाश्रों पर अंतर्जगत 
की निचली सतह में छिपी हुई गृढ़ वासनाओ का वहुत व्यापक प्रभाव 
पड़ता है | 


हमारे संकल्पो ओर प्रयत्नों का क्लोत क्‍या है ? वौद्ध मानस-शाह्न 
का उत्तर है कि हमारे सारे प्रयत्न सुख की प्राप्ति और दुःख की निन्वत्ति 
के लिए होते हैं । जव तक मनुष्य संसार को दुःखमय नहीं समझ लेता 
तब तक उसे वैराग्य नहीं होता और वह स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
सकता । 

बुद्ध की व्यावद्रिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूल ही है | उन्हों ने 
जगह-जगह पाप ओर पुण्य की मानसिकता पर ज़ोर दिया है ( मनः 
पूचंगमा धर्मा: )। मन की शुद्धि ही वास्तविक शुद्धि है, मन की शांति ही 
जीवन की शांति है। हमारे वाह्य व्यापार अंतजंगत के प्रतिविंव मात्र हैं। 
चद्रायण, ऋच्छे, उपवास आदि से आत्मिक कल्याण नहीं हो सकता । 


भगवान्‌ बुद्ध और आरंभिक वोद्धधर्म २६७ 


यदि आप वास्तविक अ्दिंसक बनना चाहते हैं तो छृदय को कठधुता का 
त्याग कर दीजिए; दूसरों के अयकारों पर विचार करना छोड़ दोजिए; 
शत्र को प्रम करना सीखिए | 

बुद्द की व्यावद्ारिक शिक्षा वेयक्तिक ६। उन्होंने सामाजिक कतव्यों 
पर ज़्यादा ज़ोर नहीं दिया | बद कदना ग्रलत है कि बुद्ध ने वरण्णु-व्यवस्था 
का विरोध किया और उस विरोध का भारतीय इतिद्वास पर विशेष प्रभाव 

पड़ा। स्रि भी ठीक है कि बुद्ध जन्म की अपेक्षा कर्मों को अधिक 
मदत्च देते थे। “न जटा ने, न गोत्र से, न जन्म से ब्राह्मण दोता है 
जिस में सत्य और धर्म दे बद्ो शुत्ि हे, वदी ब्राह्मण है ।! (घम्म०,२६ | ११) 
यस्य कायेन बाचाय मनता नत्यि दुक्‍्कत 
मंबु्त तिदि दानेद्वि तमहँ ब्रुमि ब्रात्मणम ( २६ । ६ ) 

जो मन, वचन और वाणी में पाय नहीं करता, जो इन स्थानों में 
संयम रखता है, उसे में ब्राह्मण कट्नता ह |! पाता की योनि से उद्तन्न 
होने से में किसी को ब्राग्मण नहीं कदता, वद तो भोन्वादी' और अर्ंकारी 
है, बद तो संग्रट-शील है। में उसे ब्राह्मण ऋदता हैं जो अपरिग्रद्टी हे 
और लेने की इच्छा न रखने वाला है।? ( धम्म० २६ । १४ ) 

घुद्ध की ममतता का अनुमान इसी से किया जा सफता है कि उन 
की मच्यु फे दो-दाई सो व बाद ही बोद्धध्म 
भारत का साम्राज्य-धर्म बन गया। एक दुज्ार 
कल हुए ब्राह्मण-भर्ते के प्रमाव छो इस प्रकार कम कर देना 


गज 
काम कक हृसलाम और 
ही काम था । तलबार लेकर प्रचार करनेदाले इस्लाम ओऔर 
नी अन्क, 
पनजकका आओ १७लञन नये ०३ ४७ ०] मसालना डे ; हे] रस का कया कारण 
साई धमम हा भा घसी सगलनता सह मिली | रस का क्या कारगा था ? 
का का. आओ न ऋ जार टच 
पुद्ध से कली दर्हर को दुद्माड नहीं दी ] संदार  दसर पेश दर की ने 


के 


रपट पिम्रजओ जनक इपदेशं मन एफडदरीय ज्ज्क >आ 
हुक इन्डा से कारन उपदशा फे लए इर््शाय या साय हाल का दावा 


; 
जज ल््दि करे पते हल कग्ोवाटा ८ 5 व» ध्नन्राओं का अड 
संत शिया | उना से फ्पने छातादा दा स्वंग का धर्माग्राओं का लग मा 


दर ०० म०० अटल अल की 
नह घडिस्ाया ]5: मर हर 


श्ध्८ दर्शनशासत्र का इतिहास 


अनुग्रह करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कहा । अंध विश्वास का उन्हों ने 
सबत्र विरोध किया । उन्हों ने सैदव आत्म-निर्भरता ( सेल्फ़-डिपेंडेंस) की 
शिक्षा दी । “पाप करनेवाले को नदी का जल पतित्र नहीं कर सकता |” 
गंगा में गोता लगा लेने से स्वर्ग-प्राप्ति का लालच उन्हों ने कभी नहीं 
दिखलाया | फिर क्‍यों लोगों ने लालायित होकर उन के उपदेशों को 
सुना ! क्‍यों नर-नारी उन के अनुयायी वन गए ! 

बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन का व्यक्तित्व था ] 
वार्थ ने लिखा है--“हमें अपनी कल्पना के सामने एक सुंदर मूर्ति खड़ी 
कर लेनी चाहिए... ...शांत और उदात्त; अनंत-करुणामय, स्वतंत्र-बुद्धि 
और पक्षपात-रहित ।” बाद-विवादों और सांप्रदायिक भगड़ों में सी हुई 
मानवजाति को बुद्ध ने सावंभोम श्रातृभाव की शिक्षा दी । उन्हों ने 
कट्टरता का विरोध किया और सहानुभूति का पाठ पढ़ाया। उन के 
ममता-पूर्ण सच्चे हृदय से निकले हुए उद्गार लोगों के हृदय पर सीधा 
प्रभाव डालते थे। संघ की स्थापना भी वौद्धघर्म फे उत्कर्ष का कारण 
हुई । संघ ने भिक्तुश्रों के जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ला दिया, 
जिस का जनता पर बहुत प्रभाव पड़ा । 

परंतु बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन के मुख-मंडल 
में प्रतिफलित होनेवाली सावभोम समवेदना थी, जो दर्शकों को बरबस 
आकर्षित कर लेती थी और जिस की स्मृति उन के प्रचारकों को बहुत 
काल तक उत्साह प्रदान करती रही | 


द्वितीय भाग 


उपोद्घात 


पटदशनों के उदय का सुख्य कास्ण वैदिक विचारी का वह 

दान शास्त्रों बरोध था जो कि वीदड्ध, जन, ओर जढ़वादी 

'कछा उदय, बिचासकों ने किया । सांप्रदायिक शिक्षक और 
प्रचारक प्रायः इस तथ्य को भूल जाते दें कि मतभेद या विरोध के बिना 
उन्नति नहीं हो सकती | कम से फम विचार-त्षेत्र में--ओरद संसार की 
सभी मह्वस्पूर्ण सामाजिक एवं राजनैतिक संस्थादं का संबंध विशेष सुगों 
के विचारों से होता टै--तकपूणर आलोचना के बिना उन्नति की आशा 
नहीं की जा सकती । ख्ालोचना का दुंटर खाकर प्रत्येक मत अपने 
सिद्धांतों को व्यवस्थित, अंसलित ओर संगति-एग बनाने की चेप्टा करता 
हैं| ऊपर कहा जा चुका £ कि उपनिषदों के उत्तर-कल में और उस के 
कुछ बाद भारत का बायुमंदल विविध प्रकार के विचार-मोंकों से आंदो 


५. ६. साम 
टोने लगा था। भगवदगीता ने विरोधी आस्तिक विचारों में स्ामं- 
चडिजर स्धाः का: आफ छ्य कोशिश ऊ्ी ले किन 22 भेट मे स्वाः जल्द बटते $] 
हूस्य स्थापित करने की कारिश की, लेकिन मनभेंद के खादया बढ़त 

कन ७ बे ड्5 कर ७ 

हा गदर छारे उनसे झा पारणाम पटदशनां का ग्रथन हक | 


७ । अर 
साधारुए भाया मे दान का अय दिखना होता #। दाशानक 


4 व्थ् ] 
पाते कर नी प्रारझूया का उहशद समस्त द्म्मदट का एक 
इशाने को शाप साथ ० देखना ऋझपवा फ्रपरा हपिल! प्राम झरना 
साध दस्तना झंयबा संमृणय दाष्डा प्रात करन 
अं स्द्ना 549 * ०-७ £. ब्रपाट्ट झा 
दणे शा सस्ता है। मिनक्त मित्र विज्ञान अगवा शाह विरवनमांद छ 

किक - | ३७230० कस शत ञ ७ 

धाशिक ध्दयन करके, जगत को किसी विशेष शल्दिकोंग से देस्स कर. 
४] हादे मटक उप्त पर 02: विकास जलन इडाजलतओ २5१ +:-००० +>+8 8 
7हल्ड ह डहांद हू एरतु दाशानमभ दिलारक उसार का कसा पटना का 
मजजशपकन 2७०८ (की निज द्रोज स्‍पि्जड+ अन्य अचउन पालतप डे पे देगमा कम कल 
नेयर साहा पर ऋझता 4 बट पंरय दाना लुगा। भा बइसना फ्रार 


० ७ 5 
अष्करककन७ ऋर०-अककबक खाना अन्‍्कनका $ जाओ» नह, ऋण धन 
धशद्ूदा आह 5 है 28 | जा हुआ दा भे १८2४ ”“४३ ३३ 


श्ज्ड दर्शानशाखत्र का दतिदास 


गए हैं। चार्वाक़ केबल प्रत्यक्ष प्रमाण मानता है; वोद्र लोग 
प्रमाणों की संख्या अनुमान को भी मानते हैं; आस्तिक विचारक 
श्रति या शब्द की गिनती भो प्रमाणों म॑ करते हैँ] नवायिक्रों ने 
परमान को अलग प्रमाण माना हैं। प्रभाकर ओर कुमारिल श्रर्थायत्ति 
नाम का अलग प्रमाण मानते हैं, इत्यादि | संक्षेप्र में हम कद सकते हैं 
कि भारतीय दाशनिक प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द, यह तीन प्रमाण 
मानते । 


इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जैसे रूप, रस, गं थे, स्पर्श आदि 
का ज्ञान | व्याप्ति-जत्य ज्ञान अनुमान कहलता है। यथाथवादी आप्त- 
वाक्य को शब्द-प्रसाण कहते हैं | सारे आस्तिक बिचारक श्र॒ति अर्थात्‌ 
वेद को प्रमाण मानते हैं | तथापि पूर्वमीमांसा और वेदांत मे श्रति का 
विशेष महत्त्व है। न्याय ओर वेशेषिक तो नाममात्र को ही श्रति के 
अनुयायी हैँ । उन के परमाणुवाद जसे महत्त्वपूण सिद्धातों का मूल 
श्रतियों अर्थात्‌ उपनिपदों में नहीं पाया जाता | यहा दो वातें ध्यान में 
रखनी चाहिए. | एक यह कि आस्तिक का अथ, भारतीय दशन-शास्त्र 
श्रति को माननेवाला है । दूसरे श्रुति से तातये प्रायः उपनिपदों से 
होता है। वेद के संहिता-भाग का दाशनिक-क्षेत्र म॑ विशेष महत्त्व नहीं 
है । आरंभ में शब्द-प्रमाण से तात्पय श्रुतियों से ही था । वाद को किसी 
भी यथाथवक्ता? के वाक्य को शब्द- प्रमाण कहा जाने लगा। 
यहां प्रश्न यह उठता है कि क्‍या दशनशास्त्र में शब्द को प्रमाण 
मानना उचित है ? जो अंब ओर जो व्यक्ति एक के लिए आत्त हैं वे दूसरे 
के लिए अनाप्त या अ्प्रमाणु हो सकते हैं | आप्तता का निर्णय करने की 
हमारे पास कोई कप्तोटी नहीं हैं । योरुपीय दार्शनिकों ने, कम से कम 
आजकल के स्वतंत्र-चेता विचारकों ने, शब्द को प्रमाण न मान कर उसे 
विचार-स्वातंत्य में वाधक माना है| इस के विपरीत भारतीय विचारकों ने 


उपोदधात १७५, 


ऋषियों के कथन को सदैव महत्त्व दिया है । इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण की उपयोगिता पर कुछ गंभीरता से विचार करना 
चाहिए. । 
शब्दः का व्यवद्वार दो श्रथों में होता है | शब्द उस ध्वनि को कद्दते 
हजोकानों से मुनाई देती है ओर जिसे नेबायिक आकाश का गुण 
बताते हूँ | दशन-शास्त्र में शब्द-प्रमाण का इन घ्वनियों से विशेष संबंध 
नहीं ६ | वर्णात्मक ध्वनियां जिस अथ की अभिव्यक्ति करती हैं बही 
आद्ध-प्रमाण से अभिप्रत है | जंसा फि हम कह चुके दई प्रारभ में शब्द 
का अ्रथ प्राचीन विश्चासों को लिखित रूप में प्रकट करनेवाले ग्रंथ समझा 
जाता था। वाद को शब्द की व्याख्या कुछ आालोचनात्मक हो गई। 
शब्ध-प्रमाण॒ कहे जानेवाले अंथो में प्राचीनता के अतिरिक्त 'संगतिः का 
गुण भी होना चाहिए | श्रुतियों को परर्पर-विरोधी नहीं होना चाहिए । 
यह मानना हो पड़ेगा कि बिना शब्द-प्रमाण के सम्ब संसार का काम 
नदी चल सकता । अपने जीवन में पत्देक व्यक्ति प्रत्येक वात का अनुभनतर 
नहीं कर सकता । हमें पद-पद पर दसरों के लिजित अनुभव पर विश्वास 
काना पढ़ता ६। लेकिन इस का श्र्थ यह नहीं है कि हम दसरों की 
बात को ऋंधे बनकर मान ले, अथ्या अपने अनुभव से उस की परस न 


लत 


फरे | अपनी डुंद्धि से काम लेना हो 5 देने की उलाइ उइमान 


30५ '+क गेंद 3०७* 
॥+“#-ह“००-३ कल्‍्पह- आकिग्स-स ञ्फे सकता लए आ दिदाने न दा ि। 
सुख नहा 4 सकता । इस लिए ऊब भारतीय विद्वानों न शब्द के 


हि 


तो उस के साथ कुछ शन लगादी | शिन-घिन आचायों ने 
बजट 


+ 
१ 
हु 





ग्रसारग न ् दल पुन सकल पट स्थान कल. 

जग । हवे समाश सादा है उनतों ने अपने-अपने भाप्यों दारा यद दि्याने 
त्स्‍्नी कोशिश कर 5 5 के हे > ० कप 
है फाडश नी को ६ फ्ि सारी शिया एक ही द्रार्सनिण सिदांत क 
; ४०३ डक पा है शा खझदालत की श्ज दे 

! श् पा टेक अत . आ>०क>कररक, का: 0 कार्ट मान 
जे ० ६ ०३३ ््‌ ्लनब्यायते 5224 जाप्ी मस््रा पर बाः। ज्यादा पिदल न 
कट 5 अर" रिवकक" ३ 

खत दि_न रु कक के हक पृ चज्क हब क ् की 
547५३ ु # पर 8“ 22॥ दा अपने कपन भर मंगल दिस्या पर ऋपना रू 
कक रः नो जश्न दया हि » हा ० न गधे गदप 
“बे हे दियनों ब्यादावा (छाप झरना सदन या सगे करन) के दाप 
हक क 
जप गए पल र के राजे भा्भ दव्चर 5 दे लगा दे। 
3 बचा सता ८ दिशत्ल पंदियों मे यही शर्द शुत्ियां पर भी लगा दें।। 


६०] 
१७६ दशनशास्र का इतिद्यास 


विरोधी श्रुतियों में सामंजस्य स्थापित करने के लिए वेदांत-सत्नों की रचना 
हुईं जिन पर भिन्न-भिन्न आचार्यों ने भाष्य लिखे । 


संगति या सामंजस्य के अतिरिक्त शब्द-प्रमाण में कुछ ओर भी 
विशेषताएं होनी चाहिए। एक शत यह है कि श्रति या श्राप्त-द्वारा 
बतलाई गई बात संभव हो | यदि श्रुति कहे कि आकाश में फूत् लगते 
हैं या ख़रगोश के सींग होते है तो नहों माना जा सकता | शब्द-प्रमाण 
की शिक्षा को बुद्धि-विरुद्ध भी नहां होना चाहिए। तीसरे, शब्द-प्रमाण 
को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डालना चाहिए जिन तक दूसरे प्रमाणों को 
पहुँच नहीं है | जहां प्रत्यक्ष ओर अजुमान को सहायता से पहुँचा जा 
सकता है वहां शब्द का आन्रव लेना व्यय है| शाज्लोय भाषा में श्रीत 
सत्य को अलीकिक! होना चाहिए | यहां मतभेद को संभावना स्पष्ट 
है | कुछ लोग क्रिप्ती तथ्व को अ्त्तोकिक कहेंगे, कुछ उसे अन्य प्रमायों 
का विबय बता देंगे | नैयाविक लोग ईश्वर को प्िद्धि अनुमान से करते 
हैं जब कि रझूपांयकार का मत है कि ईश्वर प्रमाणों से सिद्ध नहीं होता। 


शब्द-प्रमाण का महत्त्व भारतवर्ष में एक दूसरे-कारण से भी माना 
गया है| भारतोयों का विश्वाप्त है कि केवल तक से तत्त्वज्ञान नहीं मिल 
सकता | तत्त्व-दशत ओर तत्वज्ञान के लिए साधना को अ्रपे ज्ञा है, मान तिक 
पवित्रता को आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सव प्रकार के मतों से 
मुक्ति पा लो थी उन को दृष्टि विश्व के रहस्यों को देखने में ज्यादा समर्थ 
थी | ऋषि सत्यवादी थे, उन्हों ने जो जैपा देखा वैसा कद दिया | इस लिए 
उन में अविश्वास करने का अन्रपर बहुत कम है। वस्तुतः कठिनाई तब , 
पड़ती है जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने लाते हैं। 
सत्य एक ही हो सकता है, इस लिए दो विशेधी सिद्धांत एक साथ सच्चे 
नहीं हो सकते | फिर भी यह उचित हो है क्रि श्राध्यात्मिक अनुभवों का 
झादर किया जाय ओर उन पर गंमीरता-पूवक विचार किया जाय | दशने- 
शास्त्र में क्रित्री समस्या के ठीक रूप तक पहुँचना उतना ही मदत्व|ूर्ण है 


डपोद्घात श्ज्ठ 
ना कि किसो समस्वा का दल था समाधान प्रा जाना | भारतोय 
दशन-शास्त्र का बहुद सो समस्याओं छा उद्गम उपनिपर्दा से हुआ । पन- 


हु 


जन्म जना मालपूर्ण सिद्धांत मार में शब्दप्रमाण के आधार पर ही 


माना जाता £ | इृए की वात दे कि आज़ कन्च के बोरपीय विचारों का 
गान भी हस की शो: ट 


हु 


जन्म सिद्ध करने का प्रयत्न कर सही 


कै 

के 
जिआ, 
नही 
[३ 
कक | 
जज 


कप 


; प्क्कः ; त्रत्ा कम 
नी गेपारों पंगा मेक ही 5 ख्््ड्टन्दजाओ पक बात्नत्र 
कर लो। बह दपारापण झूट हद सके हा दांक हैं। सकता £ | बाल्लद 
ण्छ ग > नमी लत रे कप] जय ४ ने पर 
में उपानापदा से पार जानबाले विताया ओर संक्ता को बहुलता के 
अहा के; हि ठग अप अपड़ दे पिला करा 5 कार 
कारगू यहा झे दाशानिका का तरशनरद के सद्धता का आाबर 


84 नर्याः गेग काट श | भी बणेप 
समानता नहा €ं। नदावका लाग ता शब्द-प्रमागू का या भी दिशा 
४२ ८ ५ 37. कद न 5025, 770 ८ 
नअपग्यि सा 5त | वे ेश्वर, जांच, अधशृप््य आाद का मद कऋरन के लिए 
- 5७ की5८७4 उन - के. आर: + जि. है] 
प्रदुनान प्रभार का हां खाशक्षदय लेते £॥। घदा की वियय मे सारा 


प्रसारक आदत 2७ अब स्वनंभ्ना बे 2लन्‍कजक जया पु ४ मास्क डाल री पनपय 
परचारका ने फाकों खत भना ने काम लबा £े। सामासक उन्हे अपोेट 
मानने #£# ड्: लय ख्रय बज इजघर फा भी की] ः नहीं पर 
सलानसे के | द्वत ग्रंथ £ के चंद इशस्र के भा बनाए हए भह्ठी है । 
शयापिक पैंठी को फशर-झूद मानते हे 

अपा पक्ष भट़ा | श्य्यर-झद मानते ह | बदलता इन्हें ब्रा से ऋाएया के 


धर छू 
छेद मे प्रःममानआ हुआ बइतलात ४) खारश बह के विद से सारतांव 
कल का भभ> कली ++ से 4-० ->न>>»म>>२न्‍क कल, गांजा जल द्व्थ जी खपत प्रधफओ लक अल्प नल 
असख।ओा के। खत दिचरम इरने मे गांका! चड हपन एक छाोट शअशा 
्ा सा 
नुझछ है दांय कोष का खकता ॥] दशर्नों की नर्भीक शिचारन्‍शनी श्रम 
जय 0, 


- _ू ऊ अंक 
कक 28 टइरशाना रे प्रादीस खंध दाए मान | | सस्यर- 
3 ऑऋष्क + हा न 
ग्व पुत्र का ४. इनसे उनसे 5. हुखला बहने बाड़ का 
आर ्नक मय 5 20 तय 2 ०8 नर का 
घ गे £खय मभचयद्धशन आा रब मे प्रारन 


१७८ दशनशणास्त का टतिशास 


पुस्तक 'सर्यकारिका! 2 जिस के स्वगिता उशार कृष्ण हैं । सता के 
समय के वियय में बहत मंत-भेठ 3 | यदि माभाष्यफार पतजलि और 
योगसंत्र के सविता पजलि एक हो तो सोग-दशन का समय द्वितीय 
शताब्दी 3० पू० ठरग्ता है | परत कुछ विरानों का अनुमान हे कि ढोनो। 
पतं्जाल एक नहीं है। प्रोफेसर कीश का मत है कि मीमासा-सन्न सत्र 
सज्ञो से पुराने हैं| परतु वेदावन्ययों में ठमिनि का नाम शाता ६ बोर 
ऐसा प्रतीत होता है कि थे बादरायण के समकालीन थे । उसी प्रकार पूल 
मीमासा मे उत्तर मीमासाकार के प्रति संझेत है। उस अ्रतस्था में उने के 
आपेक्षिक समय का निर्णय करना कठिन हो जाता है। कुछ लोग (जैसे 
श्री नंदलाल सिद्द) वैशेषिक सो को सब से प्राचीन मानते हैं । मैक्स- 
मूलर के मत मे न्याब-दर्शन वेशेपिक से प्रार्चीन है| श्री नदलाल सिंद 
का कथन है कि स्याय-दशन मे अनुमान! का दयादा विशद वर्णुन है इस 
लिए वह वैशेपिक के वाद की रचना है [ देखिए वेशेपिक-सत्न, भूमिका, 
पाणिनि आफिस से प्रकाशित ) | न्याय में टेब्राभासों का भी श्रधिक 
संदर विवेचन है| उक्त विद्वान के मत में तो चैशेषिक का समय छणी 
शताब्दी से दसवी शताब्दी ई० पू० तक दो सकता है । 

परंतु योर्पीय विद्वान्‌ सच्चो को इतना प्राचीन मानने से हिचकर्ते 
हैं। मीमांसा को छोड़ कर लगभग सभी सुत्नो में शूत्ववाद ओर विज्ञान 
बाद का खडन पाया जाता है | दन दोनो मतों का प्रतिपादन-काल ईता 
के चाद वतलाया जाता है। इस हिसाव से सत्रा की रचना का समय 
तीसरी-चोथी शत्ताब्दी ईसवी तक दो सकता है। प्रोफ़ेसर हिरियन्ना यूत्ो 
का समय, याकोबी के अनुरोध से, २००--५०० ईसबी मानते हैं । संत्रो 
का समय कुछ भी हो हमें यह याद रखना चाहिए कि सून्नोक्त सिद्धति 
सूत्नो की रचना से कहीं प्राचीन हैं । सन्नकारो ने उम प्राचीन सिद्धांतों की 
श्रखलावद अवश्य कर दिया। टूस का अथ यह है कि न्याय सूती सं 
पहले भी न्याय के सिद्धांत भारतवर्ष में प्रचलिव ये जिन के आविप्कर्ता, 


उपोद्घात ४ १७६ 


कुछ दृद तक, एक विशेष ऋषि दो सकते हैं| जिन ऋषियों ने भी दूत 
बनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्राचीन सिद्धांतों के आधार पर ही लिखा 
होगा | यदि बस्तुतः न्यायदत्न गोतम ऋषि ने बनाए, तो भी उन्हें 
सूप्नोक्त सिद्धांतों का आविप्कर्ता मानना आवश्यक नहीं है, तथापि यह 


६ 
डज- 


५५ 


कं, 


सवया संभव हद कि उन्हों ने न्‍्याय-सिद्धांतों में बहुत कुछ उंशोधन आर 
परिचधन किया | * ' 


प्रददणशनों के अतिरिक्त इस भाग में बौद्धों के चार दशनिक संप्रदायों 
«.. का बगशन भी किया जायगा | इन चारों में यदि 
हम चार्वाक-दर्शन ओर लैन-दर्शन जोड़ दे तो 
लक दशनों की भाति नात्तिक दशनों की संख्या भी दछः हो जाती 
बह नहीं कट्टा जा सकता कि नात्तिक दरों का महत्य आत्तिक 
दशनों से कम है। आधुनिक काल में बीद दर्शनों, विशेषतः शत्ववाद 


क्र विज्ञानबाद का महत्व बड़ गया है। वास्तव में मासतवर्प को दोनों दी 


पु 


विदारकों पर गव होना चाहिए। यह मानना ही पड़ेगा कि 
बंधन ने होने के कारण नास्तिक दशनों मे अ्रधिक स्चच्छोंदता 


साहस पाया जाता है। आल्लिक विचारको की च्वतंत्र तकशली का 
कल डे सिचारका ५>>ज न. डर कण प्रल ००5 ब्य+ ल्ड्काई मानते 
ड्ुः लेप बाद ब्िवारकांका ह | क्थाक्ष व शांत का सही मानते 
७ लक 55 का सामना करने में अपन सुक्तियों को 
लिका की उन का सामता करने में अपनों युक्तियाँ को 
नम ब्क> दाउर न] 
5353 | दशानदी का साच्च-भप्रपान होने का एक छआर कारण » 
बिक 

अकाल संप्रदाय एफक-टसर का का काल 
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संप्रदाय छ्यं धघिदापता की की. 

संप्रदाय का रामज़ोरदा एवं प्रशपताए अच्छा 
ई की अल शक. पैयारकों 2: 2 

दद्धी था | आउनसर ऋकमगूलर ने ब्मास्ताद खबिचारछा का 


ही. के + 
पडता का सूहन्‍ूर शअगया का ६ | सासठ के दास नक 


बा 
डा हा ५ 
| 
के 
फ 


० ० कर का हू अक्लली फल, एन 
हे सप्ररू हो साहा सन ऋर रझ कास्न 
हे पट सर लिपाना के 

रू परदे ट पूरक छपाना दी चाहत 7 ।| 


>.- टड०२०० 2०0० हे लत 
४अहपका छू उभद् शाफशे चचाक्ानई दल 5 
हे हे 

्ध् हट, बजकनअअडीव «आओ मम १4] 

| ई 


श्८० दशनशास्त्र का इतिहास 


दशनों मे जहा भेद दे वहा कहीं-कहीं एकता भी है) सब से बड़ों 
..... समानता व्यावहारिक है।साथना के विषय में 

कँड सामान्य सद्धात (पत्तों में विरोध बहुत कम है । सभी दर्शन 
( आ्रस्तिक ओर नास्तिक ) यौगिक क्रियादं, प्राणायाम आदि का 
महत्व स्वीकार करने द | इंद्रिय-दमन ओर मनोनिग्रह की ग्रावश्यकता के 
सब मानते है। 'क्रिए हुए का फल अवश्य मिलता है? इस विपय में 
किसी का मतभेद नहीं है | आस्तिक दशन सभी आत्मलत्ता में विश्वास 
रखते है और श्रुति का सम्मान करते हैं। वोद्धों के दो संप्रदाव ( सौत्रा- 
तिक ओर वैभाषिक ) तथा न्याय-वेशेषिक सांख्य-योग ओर दोनों प्रमुस 
मीमांसक ( क्रुमारिल ओर प्रभाकर ) वाह्य जगत की न्चतंत्र सत्ता मे 
विश्वास रखते हैं। श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्न से विलक्षण मानते 
हैँ । थ्री रामानुजाचार्य, श्री वल्‍्लभाचार्य, श्री मध्वाचार्य सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैँ | इस प्रकार हम देखते हैं कि भारत के 
अधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिसापा में, यथार्थवादी (रियलिस्ट) हैं । 
चंदांत ओर मीमांसा को छोड़ कर अन्य दशनों में व्यावहारिक 
आलोचनाएं. नहीं पाई जातीं। इस का कारण यह है कि भारतव में 
अआचारशास्त्र पर स्वतंत्र ग्रंथों में विचार किया गया है, जिन्हें स्मृति-यंथर 
कहते हैं | कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत में गंभीरता- 
पूवंक कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक संन्न--सख्वतंत्र: कर्त्ता-- 
स्वतंत्रता कर्ता के लक्षण का अंग वतलाता है। जो स्वतंत्र नहीं है उसे 
कर्ता ही नहीं कद सकते | भारतीय दाशनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता और 
पुरुषार्थ की प्रयोजनीयता में कमी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उडरेदात्मनात्मानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे | बुद्ध ने भी ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। बेदांत-सूत्र में एक जगह कर्ता के स्वातंज््य पर विचार 
किया गया है | वहां परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर को 
प्रेरक कहा जा सकता है, पर ईश्वर की प्रेरणा कर्ता के प्रयल-सापेक्ष 


उयोद्घात श्र 


् 


होती है । सामाजिक कतंब्यों पर भारतीय विचार दनतने के लिए स्मृति 
भ्भी को पढ़ना चाहिए ) 
पुस्तक के इस भाग में हम पहले बीद्धों के चार दाशनिक मंप्रदायों 
का वशुन करे | फिर न्‍्याय-सैशेपिक, सांख्य- 
योग ओर मीमांसा के दो क्लप्रदायों के विपय 
में लिखेंगे। दो-दो दर्शनों को एक ही अध्याय में देने के दो कारण हैं | 
इक तो यूट कि उक्त दशनों के विनागें म॑ सैद्धांतिक मतभेद वहत कस है । 
न्याय और वैशेषिक एवं सांख्य आर योग एकबदू सर के पूरक हैं| दूसर 
शतिदासिक दृष्टि से भी उन में घनिष्ट संबंध रा है। फिर भी विद्यार्थियों 
की मुविधा के लिये अ्रव्याय के आरंभ में दोनों दशनों का सामान्य 
परिचय देकर, चाद में उनके विशेष सिद्धांतों का पृथक प्रथऋ निरूपणा 
किया गया है। दस के बाद हम चंदांत के विभिन्नि आचायों का मत 
लगे | इन आाचायों में मतभेद है। समानता इतनी हो ६ कि यहद्द 
सब सतासत तीर से श्रति पर निभर रहते हैं आर सब ने प्रस्यानत्रयी अगांत्‌ 
उपनिदद भगवदगीता और ब्रद्मत्र पर भाष्य लिखे हैं| हरेक ने यह 
टिखलान की कोशिश की हू कि परस्यानत्रयी में उत्ती के मत का प्रति- 
पादन झरीर प्मर्सन पाया जाया है।झंत में भारत की शाधुनिक 
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दशनों में जहा भेद है वहां कहीं-कहां एकता भी है। सब से बड़ों 
.... समानता व्यावहारिक है।साथना के विपय में 
ऊँचे सामान्य सद्धांत (पलों में विरोध बहुत कम है । सभी दर्शन 
( आर्तिक ओर नास्तिक ) यौगिक क्रियाओं, प्राणायाम आदि का 
महत्व स्वीकार करते हैं | इंद्रिय-दमन और मनोनिग्रह की आवश्यकता को 
सब मानते हैं। “किए हुए का फल अवश्य मिलता है? इस विषय में 
किसी का मतसेद नहीं है | आस्तिक दशन सभी आत्मसत्ता म॑ विश्वास 
सखते हैं ओर अ्रति का सम्मान करते हैं। वोद्धों के दो संप्रदाय ( सोचा- 
तिक ओर वेभाषिक ) तथा न्याय-वेशेषिक सांख्य-योग ओर दोनो प्रमुख 
मीमांसक ( कुमारिल ओर प्रभाकर ) वाह्य जगत की च्चतंत्र सत्ता से 
विश्वास रखते हैं। श्री शंकराचार्य भी ज़गत को स्वप्न से बिलक्षण मानते 
हैं | श्री रामानुजाचार्य, श्री वल्लभाचाय, श्री मध्वाचार्य सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं | इस प्रकार हम देखते है कि भारत के 
अधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिभाषा में, यथार्थवादी (रियलिस्ट) हैं | 
बदांत आर मीमांसा को छोड़ कर अन्य दशनों मे व्यावहारिक 
अआलोचनाएं नहीं पाई जातीं। इस का कारण यह है कि भारतवप में 
आचारशास्त्र पर स्वतंत्र अंथों में विचार किया गया है, जिन्हें स्मृति-ग्रंथर 
कहते हैं। कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत में गंभीरता- 
पूर्वक कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक सूच्र--सख्वतंत्रः कर्ता-- 
स्वतंत्रता कर्ता के लक्षण का अंग बतलाता है। जो स्वतंत्र नहीं है उसे 
कर्ता ही नहीं कद सकते | भारतीय दाशनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता और 
पुरुषाथ की प्रयोजनीयता में कभी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उड़रेदात्मनात्मानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे | बुद्ध ने भी ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। वेदांत-सूत्र मं एक जगह कर्ता के स्वातंत््य पर विचार 
किया गया है। वहा परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर को 
. प्रेरक कह जा सकता है, पर शृश्वर की प्रेरणा कर्ता के प्रयल-सापेक्ष 
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होती है | सामाजिक कतच्यों पर भारतीय विचार देसने के लिए स्मृति 


ग्रेथों को पढ़ना चाहिए | 

पुस्लक के इस भाग में हम पहले वोद्धां के चार दाशनिक संग्रदायों 
का बणुन ऋरगे । फिर न्याय-वेशेपिक, साख्य- 
योग और मीमांसा के दो क्लंप्रदायों के बिपय 
मे लिखेंगे। दो-दो दर्शनों को एक ही अध्याव में देने के दो कारण हैं । 
एक तो यह कि उक दशनों के विचागें मे सेद्धांतिक मतभेद बहत कम है । 
स्याथ और वेशेपिक एल साख झार योग एक सरे के एरक हैं। दसरः 
धंतिदासिक दृष्टि से भी उन में मनिष्ट संबंध रहा है। फिर भी विद्यार्थियों 
की नुदिधा फे लिये अध्याव के आरंभ में दोनों दशनों फा सामान्य 
परिचय देकर, चाद में उनके विशेष प्रिद्धांतों का प्रथक््‌ प्रथक् निरूपणण 
किया गया है। इस के चाद हम वर्दात के विभिन्नि आचायों का मत 
लेंगे । इन शआाचादों में गंभोर मतभेद है। समानता इतनी ही हे कि यदद 
सब खास दौर से ऋति पर निमर रखते है और रब ने प्रस्यानत्रयी ब्र्मात 
उपनिपद भगवद्गीता और बरह्मसृत्न पर भाष्य लिखे हैं | हक ने यह 
दिखलाने की कोशिश की है कि प्रस्थानत्रदी में उत्ती के मत का प्रति 
गदन आर समयन पाया जाया द। अंत में भारत की आधुनिक 


>> 


दाशनिक प्रगाद ८ग इण्विपान ऋरद हमे प्रंथ समाम ऋग्य | 
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पहल्ञा अध्याय 
चो ्े तप 
'बोद्धघस का विकास--दाशुनिक संप्रदाय 
किसी भी युग-प्रवत्तेक और धर्म-शिक्षक की वाणी संकेतपूर्ण और 


काव्यमयी होती है। वह अपने युग के 
वहुत से मनुष्यों को प्रभावित करती हैं 


ओर तरह-तरह के मत्तिष्को को वश में कर लेती है | धर्म प्रवतंकों के 
मोहक व्यक्तित्व के सामने मानस-शास्त्र की दृष्टि से भिन्न स्वभाव के 
पुरुष भी एकता के जाल में फेस जाते हैं| परंतु उस महापुरुष के 
मरते ही उस के अनुयायियों के आतरिक भेद प्रकट होने लगते हैँ । 
उस के बचनो एबं उपदेशो की अनेक प्रकार से व्याख्या की जाती है 
और एक धरम के अ्तर्गत, एक ही नामधघारी, अनेक धरम या दाशंनिक 
संप्रदाय चल जाते हैं | संसार के हर देश के इतिहास में ऐसा ही हुआ 
है | अफ़लातून ओर अरस्तू के दाशनिक विचारों की व्याख्या में काफ़ी 
मतभेद रहा है। भगवद्गीता ओर बह्मसूत्र एवं उपनिषदो के तो अनेक 
भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जैनियो के दो संप्रदाय हैं; ईसाइयों के भी दो 
दल हैं | आधुनिक काल में दीगल और काट की अनेक व्याख्याएं 
हो चुकी हैं | 

बुद्ध के मरने के वाद उन के अनुयायियो में भी तीघ्र मतभेद फेल 
गया । प्रोफ़तर कीथ का अनुमान है कि बुद्ध के वाद बोद्धो के कम से कम 
अठारह्‌ संप्रदाय वन गए थे। परंतु इतने संप्रदायों के विषय में न तो 
बहुत जानकारी ही हैन उन का वर्णन महत्वपूर्ण है। उत्तर-कालीन 
बौद्धधर्म के दों ही प्रमुख संप्रदाय हैं---हीनयान और महायान | यान 
का अर्थ यात्रा का साधन या मार्ग समभना चाहिए | यह स्पष्ट है 
कि 'हीनयान! नाम महायान संप्रदाय वालो का दिया हुआ है। 


आंतरिक भेद्‌ 


पड 4 


चौद्धधर्म का विकास--दाशनिक संप्रदाय श्र 


-दीनयान संप्रदाय को थेरवाद या स्थविस्वाद अथवा हृद्धा का संप्रदाय भी 
कहते हे | ट्टीनयान-पंथी अपने मत को वद्ध की सच्ची शिक्षा मानते है | 
उन का कथन है कि त्रिपिस्का पंथ उन्हीं के मत का पोषण करते हूँ 
बद्ध जी की वास्तविक शिक्षा क्या है यद निणन करने के लिए 
उन की मृत्यु के कुछ दी काल बाद राजयूद्द में एक समा हुई जिस में 
धर्म ओर विनय का स्वरूप स्थिर क्रिया गया | लगभग सी वर्ष बाद 
दूसरी सभा वैशाली में हुई जिस में स्थविर-पक्ष या इद्ध-नयक्ष को जीत 
हुई | परंतु परामित महासंधिकों ने समा के निशय को नहीं माना। 
दोनों का विरोध चलता ही रह ) यह वर्राध बलराम चल कर हानवान 
थर मदायान के भेद में पललवित हुआ । 
तीसरी सभा संम्राद अशोक के समय में हुई । उस समय तक 


दांदों में अनेक संप्रदाय बने चुके ये। बोद्ध धर्म का विशेय प्रचार 
टि 


2 3 
अत, 


» 4३, (पे मं 9 


भ्थ 


है 


ह, 


आर प्रसार अशोक के समय में हश्ा | यद 
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५ कप 


[आर 
सद्ट हों है के कीलिंग- 


0 कु 

विजय के बाद सम्नाट्‌ अशोक ने बीद्ध धरम स्वीकार कर लिया। अशोक 
न &- री 

से संपूण भारत में चुद्ध जी के उपदेशों छो प्रधारित किया; साप दी 


सोरिया 5 करोड कऊअट नम भेमा 
लंडा, सोरया, मिश्र ओर यूनान में भी अपने शिक्षड को भेजा । 
कक का कक # 


शत 
7० लक के अशोक शक किक व ्स 
चडा मे तो अशोक ने अपने पुत्र या भाई महेंद्र को हैं भेजा था। 





जे गप कक पा हक मन श्र 

क्न्डा दाल बा ५३३२५ ४ 27?7% "८ शछ्फा घागा दर्द 
अशाक के प्रद्य से बौद्धधम, दिंदृन्थधम की एक शाखा नन्‍ंद 
ख्ल्मिडि श्र गया। हउशोक ने चैउ-धर्म को आर दीजजऊतत हे 
$पदरद्खद्म दस रादा। इर्शाह्म मे घाउ-इुम की झा याह-ध्रमा नी 
कुन्ल्‍-नरकननल इ्टोज कमन्‍जजओ डअफनओ दिया 55 नह हक 


३. +- शनात्द न ब डअ5 5 ३६ के 
भनाक का झमनर बना दिया | तासश शनाद्ध। ४० एृरू में हैं दौद्ध-धः 
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कद, लबस, मग लिया, तने और जापान मे प्रबंध कर चंदा था । 
रू रे हे ् 
| 0/अंनका पलक पक कक की, गन फाल लि सओ.3 अडननीनि-ओन >- दारनए नह अन्‍ननके. ह७कहिं'गांह जी आफ सी 
शक, ४ बाद बटन काल ठझ्क उसर भाग्न म॑ मो रपाट हुए 
कक 48, हः बाप 40 शी 
वा | धो पे ्वदितर जन 
डिनर से बाउम का साफार या | था नमाप्नाट यंदन, छा, ऋणन 
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358 ७ को जाओ &॥ 5 परीड शुरवरी के प्र दसनय मे स्दाधिम हो 

शा हि क्ड की बह. छ 

लात कृचच निज पुन गिनिफीुसत कक उनका न्‍टफे लक पुकज जल अनणनका न्ट्लाड अवशकट के ४ ४ 

शेड आर पे छत ॥े उस दस टग्य रतिया खुदाँदयायं मे मामा स 


१६० दश्शनशासत्र का इतिहास 


उत्पय्यन्ते भावाः सबंत्र सब-संभव-प्रसंगात्‌ । द्वाम्यामपि नोत्यश्वन्ते उभय 
पक्षाभिहित दोप-प्रसंगात्‌ | अदेतुतों नोत्पद्यन्ते भावाः सदा ले सबंतश्च 
सबसंभवग्रसंगात्‌ ( बुद्धपालित )। 
उक्त कारिका पर बुद्ध पालित का उपयक्त भाप्य चंद्रकीर्ति ने 
किया है । कारिका कहती है कि संसार में अपने से उत्पन्न, दूसरे भाव 
पदार्थों से उत्पन्न, उभवथा अथवा हेतु बिना उत्पन भाव पदाथ 
' कहीं-कोई भी नहीं है | भाव पदार्थों का सवंथा अभाव हे | 
यदि कहो कि भाव पदाथ अपने से उत्पन्न होते हैं तो ठीक नहीं 
क्योंकि ऐसी दशा में उत्पत्ति व्यय हो जायगी | कोई नई चीज़ पेदा न हो 
सकेगी । अ्रतिप्रसंग दोप भी होगा । जो पदाथ मो जूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोजन ही क्या हो सकता है ?“यदि कद्ा जाय कि स्वेतर (अपने से 
भिन्न) भाव पदार्थों से दूसरे पदार्थ उत्पन्न होते हैँ तो भी ठीक नहीं 
क्योंकि उस दशा में किसी वस्तु से कोई भी दूसरी वस्तु उत्पन्न हो 
जायगी. | भावपदा्थ अपने से और अपने भिन्न दोनों से उत्पन्न द्वोते हैं, यह 
पक्ष भी ठीक नहीं क्योकि इस में पहले दोनों पक्षों के दोप मो जूद हैं। 


यदि कहो कि बिना कारण के ही भावपदार्थ उतन्न हो जाते हैं, तो 
यह भी असंगत है। कारण के विना काय नहीं होता यह स्वमान्य 
सिद्धांत है। यदि बिना हेतु के पदाथ उत्पन हो सकते तो सर्वत्र सब 
चीज़ें संभव होतीं । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि भाव पदार्थों की उत्पत्ति समझ में नहीं 
आती । इस लिए कहीं से भी उत्पन्न हुए भावपदाथ नहीं हैं। माध्यमिक 
का यह विचार बड़ा दुस्साहस मालूम होता है | शूल्यवाद की सिद्धि के 
लिए. यही एक तक यथेष्ट है पर पाठकों को मानों विश्वास दिलाने के 
लिए ही नागाज॑न विविध वोद्धिक धारणाओं की परीक्षा करने को अग्रसर 


होता है । 


बौद्धधस का विकास--दाश निक संप्रदाव १६१ 


अनुभूत पदों सें गति का अनुभव बहुत साधारण है। प्रत्येक 
भौतिक क्रिया भें गति या स्पंदन होता है। नागाजन का कथन है कि 
गति नाम की कोई चीज़ तक के आगे नहीं ठहरस्ती | इसी प्रकार गमन, 
गंता और गत (गया हुआ मार्ग) को धारणाएं भी निरथंक हैं । नीचे हरू 
कुछ कारिकाएँ अनुवाद सहित देते है ( द्वितीव प्रकरण देखिए ):-- 
यदेव ग़मन गंता स एवं हि भवेद्यदि 
एकीमावः प्रसज्येत कत्त : कमंण एवं च | 
अन्य एव पुनगन्ता गतेयंदि विकव्प्यते 
गन स्वाहते गन्तुगन्ता स्वाद गमनाइते । 
एकीमावेन वा सिद्धिननाभावेन वा ययोः 
न विद्यते तयोः सिद्धि: कथं नु खलु विद्यते । 
अथ्थ:--जों ग़मन ( जाना ) है वही यदि गंता ( जाने वाला ) भी 
हो तो कर्ता और कर्म का एकीमाव हो जायगा। और यदि गंता को 
गमन से अलग माना जाय तो गंता के बिना गमन ( जाने वाले के 
विना जाने का कम ) और गमन के विना गंता को मानना 'पड़ेगा, जो 
संभव नहीं है। जिन'की अलग-अलग सिद्धि नहीं होती और:'जो एक 
करके भी समझ में नहीं आते उन की ( वास्तविकता की ) सिद्धि किसी 
प्रकार हो सकती है ? 
गत न गम्बते तावद्ाते नेव गम्बते 
गतागतबिनिमुत्क' गम्बमान॑ न गम्बते । 
गनता न गच्छति तावदगन्ता नेव गच्छति 
अन्यों गन्तुरान्ठुश्व कस्तृतीबों हि गच्छति। 
गन्ता तावद गच्छृतीति कबथमेवोपपत्ल्वते 
गमसेन ' विना गन्ता बदा नेवोपपद्ते। 
ग़ते नास्थ्वते गन्तुं गन्तुं नारम्वतेडगते 
नारस्थते गस्पमाने. गन्ठुसास्थते कुददा 


शहर इशनशास्त्र का इतिहास 


भावा्ः--जिंस रास्ते पर चला जा चुका उसे गत! कहत हैं; 
जहा नहीं चला जा चुका उसे “गश्रगत? कहना चाहिए | जो गत है उत्त 
पर नहीं जाया जाता--जों रास्ता तय कर लिया उस पर नहीं चला 
जाता--जों अगरद हे उस पर भी “चला जा रहा है? ऐसा नहीं कह 
सकते | गठ और अ्रगत के अतिरिक्त गम्यमान कोई स्थान नहीं है जहाँ 
चलने की क्रिया की जाती है। 


रास्ता ढं हां प्रकार का हो सकता है, या तो वह जिस पर गंता चल 
चुका या वह जिस पर अभी नहीं चला है। नागाजन का कहना 
गत ओर अरान दोनों पर दो जाने की क्रिया संभव नहीं है। तीसरा कोई 
स्थान नहीं है जहा गमन क्रिया संभव हो सके | 

'गंता जाता है! बह कथन टीक नहीं; क्‍योंकि गसन के बिना “गंदा! 
संज्ञा ही नहीं हो सकती | गंता के साथ “जाता है? जोड़ना व्यव है। 
धरगंता जाता है यह नो स्पष्ट दी ठीक नहीं है । गंता और अरगंता के 
अतिरिक्त तीसरा कोन है जिस के साथ जाता है? क्रिया लगाई जा सके ? 

जो रास्ता तय कर चुके उस पर जाना शुरू नहीं किया जाता; जो 
रास्ता तय नहीं किया गया हैं उस पर भी जाना शुरू नहीं हुआ-- 
अन्यथा वह 'श्रगत' न ऋदलाता। इन दोनों के अ्रतिरिक्त कोन सा 
स्थान है जहां जाना शुरू किया जाता हैँ 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं है। जो स्थित ह बह स्थित होना 
प्रारंभ नहीं करता, जो स्थित नही है .उस ने भी स्थित होना शुरू नहीं 
किया; इस का शअ्र्थ यह है कि, स्थित होने! का आरंभ नहीं हो सकता । 

नवम प्रकरण का नाम है £अ्रम्नीन्धन-परीक्षा)! | नागाजु न कहता हैं 
कि अभि के बिना इंधन ओर इंधन के विना अभि समझ में नहीं आते | 
इंधन के बिना अमि की सत्ता संभव नहीं है और जो अग्नि के लिये 
जलाया नहीं जाता, उस का नाम इंधन नहीं हों सकता । 


बौद्धवर्म का विकास--दार्शनिक संप्रदाय १६३ 


माध्यमिक कारिका के प्रकरण किसी क्रम का अनुसरण नहीं करते । 
दाशनिक धारणाओं की समीक्षा करके नष्ट-श्रष्ट करना दी उन का उद्दृश्य 
मालूम होता है चौथे प्रकरण में कार्य-कारण संबंध का विरोध दिखाया 
गया दै। यदि कार्य-पदार्थ कारण-पदाथ्थे से भिन्न है तो इस का मतलब 
यह हुआ कि कारणहीन कार्य भव है | कार्य की मिन्नता कारणता की 
धातक है। यदि कार्य कारण से अभिन्न है तो दो नाम देना व्यर्थ है। 
कारणता में उत्पसि की भावना वर्तमान है--कारण-का्य को उत्पन्न 
करता है, लेकिन हम देख चुके हैँ कि उत्पत्ति सबंधा असंभव है | 

बारहवें प्रकरण में नागाजुन ने सिद्ध किया है कि 'दुश्ल! नाम “की 
वस्तु मिथ्या है। दुःख न स्वयंकृत हो सकता है न परकृत, न दोंनों, 
ननिहंत॒क (अ्रकारण); इसलिये दुःख नहीं हो सकता । 

पन्द्रहव प्रकरण में यह परिणाम निकला गया है कि किसी वस्तु 

का, किसी भाव पदाये का खिमावए या स्थिर धर्म नहीं -है। वस्तुओं से 
कोई ऐसा शुशु या धर्म नहीं पाया जाता जिन से उन की निश्चित 
पहचान हो सके | - 

सोलह॒व प्रकरण का नाम है वंधन-मोक्ष-परीक्षा | जिस प्रकार दुःख 
संभव नहीं है उसी प्रकार वंधन और मोक्ष भी संभव नहीं -हैं | कमफल 
की धारणा भी विरोधग्रस्त है, यह अ्रगले प्रकरण का विपय है। 

सब प्रकार के परिवत्तन में गति होती है | गति न हो सकने का अर्थ 
है परिवर्तन का अभाव | इस का अभिम्राव यह हुआ कि नैतिक उन्नति भी 
भूम है। वाहसवं प्रकरण में बतलाया है कि 'यथागत? अथवा बुद्ध था 
मुक्त की सत्ता भी ल्वविरोधिनी है। जिस के पंचस्कंध हों, वह तथागद 
नहीं होता, विना स्कंधों के भी तथागत के अस्तित्व का क्या अर्थ होगा ! 


शुन्यता का अथे 


नागाजुन विश्व के अशेष पदाथों को शत्य घोषित करता है। इस 
श्र ः 


१६७ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


शूत्वता का क्या अथ है? माध्यमिकों के हिंदू आलोचक शृत्ब' का 
सीधा अथ लेते हैं, अर्थात्‌ सत्ता का अभाव । “किसी प्रकार भी उत्पन्न 
पदाथ विद्यमान नहीं हैं, ओर 'तथागत का अस्तित्व कोई अथ नहीं 
रखता? आदि व्यंजनाये' श॒त्य की उक्त व्याख्या को पुष्ट करती जान 
पड़ती हैं| क्रिंठ॒ वास्तव में माध्यमिक की शत्यता का यह सीधा अर्थ 
नहीं है। नागाजन का ही कथन है :-- 


या प्रतीत्यसमुत्यादा शूत्वता ता प्रचच्मह २४।१८ 
अर्थात्‌ 'जो कारणों या हेतुओं से उत्पन्न हुआ है उसे हम झूत्वता कहते 


हैं| अ्भिप्राय यह हे कि शूत्वता का सिद्धांत प्रतीत्यसमृत्पाद! के 
मतव्य को ही एक व्याख्या या निष्कय दे | संसार में किसी वस्तु का 
कोई धर्म ऐसा नहीं जो हेतुशो पर निर्भर न हो, अतः कोई वस्तु या धर्म 
ऐसा नहीं जो परतंत्र न हो; ओर जो परतंत्र है वह शूत्य है---उस में अपने 
(स्वतंत्र) स्वभाव का अभाव है | नागाजुन का सिद्धत यह है कि सब 

लुए सापेक्ष अतएव अपने में अनिर्वाच्य अथवा लक्षण करने के अयोग्य 
हैं, उन के स्वभाव को खोज निकालना असंभव है; क्योंक्रि उन का 
स्वभाव अलक्ष्य-श्रवए्य (जिस का लक्षण या वणन न हो सके) ही नहीं 
अपितु अशेय है, इसलिये कहना चाहिए कि वे निःस्वभाव (स्वभाव शत्य) 
है ।?१ सुजकी कहता है कि “वस्तुओं की शूत्वता का अथ यही है कि वे 
कारणों पर निभर करती हैं और अनित्य होती हैं ।' * रूसी विद्वान डाँ 
शर्वात्स्की ने शूत्य का अनुवाद आपेक्षिक या अनित्व तथा शूल्यता का 
सापेक्षता या अनित्यता किया है |३ 


१ दु० दासगुप्त, भाग २, ए० १६३-६४ 
* आउट लाइन्स आव्‌ महायान चुद्धिज़्म, ए० १७३ 
3 कि कन्प्लेशन ऑँव चुद्धिस्ट निर्वाण प्र० १४२ 


बौद्धघम का विकास-दाशनिक संप्रदाय (रन. 


माध्यमिक यह नहीं- कहता कि चस्लुएँ सत्ता-शत्य अथवर -असत्‌ 
हैं; बह उन्हें - एकांत अतात्विक (जैसा-कि शशहूदंग -या आकाश 
कुसुम हैं) नहीं-बतलाता । वस्त॒एँ:एकांत- तात््विक भी मुद्दी हैं। 
शूत्यवादी ;.रष्यममार्ग का पोपक हैं--चस्तुएँ न पूर्णतया 'तात्तिक,हैं 
न पूर्णृतया तात्तिक, वे सापेक्ष अथवा परतंव-हैं-। यही बुद्ध के “प्रतीत्य- 
समुत्याद ” का भी अर्थ है । हे कक उनके कह 

यदि शत्यवाद,की उक्त व्याख्या को ,स्वीकार (किया जाय-तो उस में 
आर देदांत में, 'जगत्‌ के संबंध में, विशेष मतभेद 'नहीं रहता+ “वेदांत 
भी जगत्‌ को सत्‌ और अ्सत्‌ से विलक्षणःमिथ्या अथवा मायिक-घोषित 
करता है, जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता मानता है।। हे 


/ 


कक 
रु 


क्या इस शून्य अथवा अतात्विक जगत्‌ के पीछे या परे कोई ऐसा 
तत््व है जिसे तात्विक कहा जा सके, जो कार्य-कारण-ऋंणखला! से बाहर 
हो ! वेदांत में इस का उत्तर :स्पष्ट है--अ्रह्म ऐसी तात्विक सत्ता है । 
शूत्व॒वाद में-उक्त प्रश्न का उत्तर स्पष्ट नहीं है । यदि साध्यमिक तथा 
अन्य बौद्ध “शाशवतवादः के विरोधी हैं तो थे. ऐसी सत्ता में कैसे 


विश्वास कर सकते हैं ! किंठ कहीं-कहीं माध्यमिक ऐसे तत्व की ओर 
संकेत करता. ह--- 


न्‍ जज 


पृ । 3७ » »४६) दर कर के 
अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदमशाशइवतम्‌ ऊीए ,. * ' 
अनेकाथंमनानाथमनागंमनिंसम! | -, :; 


अर्थात्‌ 'बहाँन निरोध है, न उतपत्ति; बह न नाशवान है,न 
शाश्वत; न अनेकाथ है, न एका्थ: उस मं न आगमन हे, न निगसन ।? 
यह अवदरणनीय तत्त्व क्या है ९ माध्यमिक यह भी कहता है कि--- 
शत्यमिति न वचव्यमशूत्यमिति वा भवेत्‌। 
उभयं- वोभयज्वति- प्रशप्यरथ नु-कथ्यते | _ ८ 


बन पा शा 


[ 
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: अर्थात्‌ उसे न शूत्य कहना चाहिए न अश्यृत्य; न दोनों; न 
दोनों से भिन्न; लोगों के समझाने के लिए. ही कुछ कहना पड़ता है । 
प्रथम चर्शन संभवतः निर्वाण का है। तो क्या निर्वाण वेदांत 
के ब्रह्म का पर्याय है | अथवा.गीतोक्त ब्राह्मी स्थिति या जीवन्मुक्ति 
का ? वंया साध्यसिक व्यवहार-जगत्‌ से भिन्न किसी निरपेक्ष, स्वतंत्र, 
हेतुहीन तत्व में विश्वास करता है ! यदि हाँ, तो वह प्रच्छुन्न वेदांती 
है | वस्तुतः उक्त प्रश्न पर शत्यवाद की स्थिति दुविधा-शून्य नहीं है । 
माध्यमिक निर्वाण का वर्णन? वैसे ही करता है जैसे वेदांती चरम तत्त्व 
का; वेदांतों की भाँति वह संद्ृत्ति सत्य (व्यावहारिक सत्य) ओर परमार्थ 
सत्व में भेद भी करता है। किंदठु यदि माध्यमिक का एक हेतुहीन 
चरम तत्त्व में विश्वास है तो उसे यह नहीं कहना चाहिए कि बह 
'शाशवतवादी, नहीं है । 


विज्ञानवाद 


अश्वघोष, मैत्रेय, असंग ओर वसुबंधु विज्ञानवाद के प्रमुख शिक्षक 
सममे जाते हैं। कुछ विद्वानों के अनुसार दिख नाग और धर्मकीति भी 
विज्ञानवादी हैं। दिढःनाग की हाल में उपलब्ध आलम्बनपरीक्षा, 
पुस्तक उस के विज्ञानवादी होने का प्रमाण है। धर्मकीतिं को कुछ 
विद्वान सोन्रांतिक भी बतलाते हैं । विज्ञानवाद के मुख्य उपलब्ध ग्रंथ 
लंकावतार सूत्र, अश्वघोष का “अ्द्धोत्पादशासत्र' तथा “महायान 
सूत्रालंकार! हैं । 

माध्यमिक सब पदार्थों को शत्य घोषित करता हे; विज्ञानवादियों 
के अनुसार चित्त अथवा विज्ञान-परंपरा अर्थात्‌ द्रष्टा के अनुभव को 
शूत्य नहीं कह जा सकता, उस की वास्तविकता माननी ही पड़ेगी ! 
यदि मानसिक दशायें अथवा क्रियाये भी सत्य नहीं हैं तो स्वयं माध्यमिक 
के तकों का भी कोई महत्त्व नहीं रहेगा | अतः विज्ञानवाद का कहना 
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है कि मानसिक जगत की सत्यता अवश्य स्वीकार,करंती ज्ाहिए। इस 
का मतलव यह है कि वाह्म;-वस्तु-जगत-का, अस्तित्व मानना आवश्यक 
नहीं; वाह्म- विश्व है ही नहीं! | जो,-वस्तुएँ- मन के | वाहरु दीखती - हूँ वे 
वस्तुतः मन- के, भीतरःहैँ,- मन के :प्रत्यय या .विज्ञुन ( अठुभव ) मात्र 
हैं | अनुभूत बस्तुएँ वास्तव में उन वस्तुओं की चेतना,-अनुभूति अथवा 
विज्ञानमात्र हैं | विश्व. .मनोमय है मन से बाहर विश्व की सत्ता नहीं 


एक मात्र तत्त्व है | े जम 
क्यों वाह्म विश्व को, वाह्मवस्ठुओं को? सत्ता नेहीं मार्ननी चाहिए, 


इस के उत्तरमें विश्ञानवाद अनेक युक्तियाँ देता है । 


( १) जिन वाह्य पदार्थों को .विंपक्षी विचारक मानते हैंवे या 
तो परमाणुरूप हैं, अथवा परमाणुओं के समूह-रूप हैं । दोनों दशाश्रं 
में कठिनाई उपस्यित होती है। यदि पंदाथ.. पत्माणु-रूप है तो वे ज्ञान 

दिपये_ नहीं हो सकते क्योंकि परमार निंतांत पद्म हैं ओर उन 
क इंद्रियों ही पहुँच नहीं है । 

यदि ' बस्तुएँ परमाणु-समूह-रूप हतों प्रइंन उठता है कि 
पंरमाणु-समूह पंरमाणुओं से भिन्न नै या अभिन्न ? यदि अभिन्न हैं तो 
सुद्धम होने के कारण उन का ज्ञान नहीं हो सकता; यदि, मित्र हैं तो 
उन में और परमाणुओं में गो-अश्व के सम[न/अत्यंत भेद होगा--तब 
यह कैसे कहा जा सकेगा कि वस्तुओं का परमाणुश्रों से कोई संबंध 
हझौर उन की शान केवाहर सत्तां है? »  /, 7 

( २) सहोपलंभ-नियम से भी वत्ठु और उस के ज्ञान की . एकता 
सिद्ध दोती है। दो वस्ठुओं का भैद देखा जाय इस के लिये यह 
आवश्यक है कि वे अलग-अलग ज्ञान का विपय हों जो चीज़ चेतना 
के सम्मुख एक साथ आती हैं उन के भेद का अदृण नहीं दो, सकता 
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क्योंकि नील पदार्थ ओर नील-बुद्धि का अहण या उपलब्धि एक साथ 
होती है इसलिए उन दोनों में अभेद मानना चाहिए । घस्खु का 
प्रत्यक्ष ओर वस्तु-बुद्धि अथवा वस्तु के विज्ञान का प्रत्यक्ष या अहण 
एक साथ होते हैं; अतः उन का भेद कभी नहीं देखा जा सकता; अतः 
वे अभिन्न या एक हैं, अर्थात्‌ वस्तुएँ ज्ञान-रूप हैं। 


(३) यह सर्व-सम्मत है कि स्वप्न में हमें बाह्य पदार्थों की 
अनुपस्थिति में ही उन का ज्ञान होता है, अर्थात्‌ स्वप्न में हमारे 
अपने प्रत्यय या विज्ञान ही वस्तु-रूप मालूम पड़ते हैँ। तव यह मानने 
में कया हज है क्रि जागत - अवस्था में भी हमारे विज्ञान ही गहीत हो 
कर वाह्म वस्तुओं का श्रम उपजाते हैं ! यदि बिना वाह्म पदार्थों की 
उपस्थिति के हम स्वप्न में उन्हें देख सकते हैँ तो जागतावस्था में क्यो 
नहीं ? निष्कर्ष यह कि वाह्म-वस्तुओं की कल्पना व्यर्थ है, ओर कट्पना- 
.गौरव एक दाशनिक दोष है ।जब विज्ञान स्वतः अनुभव उत्पन्न कर 
सकते हूँ तो उन के आलंवन-भूत पदार्थों को मानना अनावश्यक है। 


यदि वाह्म पदार्थ नहीं हैं तो अनुभव-जगत की विचित्रता का क्‍या 
रहस्य है ? उत्तर है--वासना-वैचित््य ही उक्त वैचित्रय का प्रचुर कारण 
है। जैसे वीज से अंकुर और अंकुर से वीज निकलता है वैसे ही विज्ञान 
एवं वासनायें एक-दूसरे के हेतु वन जाते हैं। स्वप्न इस तथ्य 
का निश्चित निदशन है |१ 
योगाचारों की मिथ्या-दशन की व्याख्या आ्रात्म-ख्याति कहलाती हें | 
शुक्ति या सीप में रजत या चाँदी दिखाई पड़ती 
आत्म-ण्याति _ है रूजु (रस्सी) में सर्प दिखाई देता है, 


-+विज्ञानवादी युक्तियों का विशद्‌ उल्लेख अद्यसत्र शांकर भाष्य 
तथा भामती ( २।२।२८) में पाया जाता है । 
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इस का क्‍या कारण होता है ! बोगाचार का उत्तर है कि मानसिक 
व्रिशान ही बाहर रजताकार में परिणत हो जाता है'। विशान-संतान या 
विज्ञन-झंखला की ही एक कड़ी, जिसे दूसरी कड़ियों से अलग करके 
नहीं देखा जा सकता, रजत-रूप में दिखाई देने लगती है । रजत 

दूसरा कोई आधार नहीं होता है। 

आत्म-ज्याति के आलोचकों का कहना है कि सुख, दुःख आदि की 
तरह रजत को * आंतरिक नहीं माना जा सकता | फिर वाहस्पन! का 
अ्रम क्यों होता है, यह विज्ञानवादी नहीं बता सकते । जिस ने कमी सर्प 
नहीं देखा है उसे सप का श्रम नहीं हो सकता, इस प्रक्तार जिंते वोह्मता 
( बाहरपन ) का स्वतंत्र अनुभव नहीं हैं, उसे उस का श्रम भी नहीं हो 
सकता । जिस का प्रम होता है उस का कहीं सत्य अनुभव भी होना 
चाहिए | विय्णुमित्र वंध्या-पुत्र ( वॉक का वेंटा ) प्रतीत होता है, ऐसा 
अम किसी को नहीं होता ।१ कारण यही है कि बॉम के पुत्र का प्रत्यक्ष 
अनुभव किसी ने नहीं किया है । 

इस के बाद हम विशानवाद के कुछ विशिष्ट विचारकों का वर्णन 
करेंगे । इन विचारकों में आंतरिक मतसेद भी हैं। विज्ञानवाद का सं 
से प्राचीन बिचारक अश्वघोष” है। हि 

संसार की सारी वस्तुएं विज्ञान का ही विकार हैं। विज्ञान के अति- 

अश्वघोष का भूत- र्फ कहीं कुछ भी नहीं है। नदी, पंत, इक्ष 

तथता दइशन जीवजंतु सव विज्ञान स्वरूप ह---सबव बुद्धि 
मसय॑ जगत्‌ | यह विज्ञानवाद की मृल शिक्षा है। इस विज्ञान-प्रवाह के 
प्रींछ्ठे क्या कोई शाश्वत तत्व है ? विज्ञानवाद के अत्यंत प्राचीन शिक्षक 
अश्वघोष ने इस का उत्तर भावात्मक दिया था। अश्यघोष कनिप्क 
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का समकालीन था ( १०० ईसबी ) | वह दाशंनिक और कवि दोनों 
था। प्रसिद्ध बुद्धचरित” की रचना अश्वघोप ने ही किया है। विशान- 
संतान के पीछे जो विश्व-तत्व है उसे अश्वधोप ने 'भूततथता' नाम 
दिया था | अश्वघोप ने उपनिपदों का अध्ययन किया था और उस की 
पसूततथता” का वर्णन निः्प्रपंच ब्रह्म के वणन से मिलता है। हमारे 
आध्यात्मिक जीवन के दो पहलू हैं, एक का संबंध भूततथता से है और 
दूसरे का परिवर्तनशील विज्ञान-प्रवाह से | मनुष्य स्थिर और अस्थिर का 
मिश्रण है। वास्तव में भूततथता निःसंपंद और एकरस है । अनादि 
वासना के कारण हमें उस में विज्ञान-बुदबुद्‌ उत्पन्न होते दीखते हैं ।* 
मृूततथता का वर्णन नहीं हो सकता | वबद न सत्‌ है न असत्‌, ने एक 
है न अनेक | मूततथता अभावात्मक है क्योंकि वहजो कुछ है, उस से 
परे है | वह भावात्मक है क्योकि सब कुछ उस के अंतर्गत है, उस से परे 
कुछ भी नहीं है। अविद्ा के मुक्त होने पर भूततथता या विश्वतत्व का 
वास्तविक रूप प्रकठ होता है। अज्ञान के कोके से चलायमान चित्त में 
वासना की लहरे उत्यथित होती हैं । अ्विद्या के कारण अहंभाव! 
उत्पन्न होता है जिस से दुःख होता है | वस्तुतः न हुःख है, न वंधन । 
सब यदा से मुक्त ही हैँ | मृततथता में सृष्टि और प्रलय का दृश्य अज्ञान 
के कारण है| चित्त के शात होने पर वस्त॒ुश्ों की अनेकता अपने आप 
नष्ट हो जाती है | 


लंकावतार सूत्र का दशन अश्वघोप के सिद्धांतों से काफ़ी समानता 
रखता है | यह ग्रंथ महायानों में पवित्र माना 
जाता है “मूततथता' के स्थान पर लंकावतार 
सूत्र में आलयवबिश्ान! शब्द का प्रयोग भी किया गया है | हमारा दृश्य 


ल कावतारसूत्र 


अजजतेज +नज+ # आला 
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जगत का ज्ञान बिल्कुल निराधार है , दृश्य पदारथों में कोई तत्व नहीं है। 
दृश्य जगत म तो आलय विज्ञान ही-है न उस से -भित्र; लहरों को समुद्र 
से न भिन्न कह्य जा सकता है न अभिन्न ।१ वास्तव में 'लंकावतार में दो 
प्रकार का दशेन पाया जाता है, एक उच्च और एक नीची श्रेणी का।* 
कहीं-कहीं तो एक चरम तत्व--आलयविज्ञान या भूततथता--में विश्वास 
प्रकट किया गया है, कहीं अश्वघोष के सिद्धांत की आलोचना की गई 
है ।३ एक आलव-विज्ञान या भूततथता नाम का अतिम तत्त्व है, यह 
कथन लोकबुद्धि के साथ एक प्रकार की रियायत है । अश्वघोष की 
: ववथता शूत्त्यता नहीं है, वल्कि एक भावात्मक पदार्थ है। लिंकावतार 
का किसी भाव- पदार्थ में विश्वास नहीं है |3 सत्‌ अतत्‌ की घारणाए 
भूठी है । कार्ब-कारण. में विश्वास भी मिथ्या है। संसार -के पदार्थ 
माया-मात्र हैं और स्वप्न सुष्टि के समान झूठे हैं। लंकावतार कहीं-कहीं 
“आलय-विशान! के चरम तत्व होने का वर्णन करता है, परंठु उस का 
अंतिम मत यही है कि विश्व में कोई तत्व नहीं है | अश्वधोष ने 
'भूततयता' का सुंदर वर्णन किया है । 'भूततथता? के अनेक नाम हैं। 
यदि इसे दिच को शांति देने बाला कहें तो यह-निर्वाण है| यही वोधि 
है जो अज्ञान का नाश करती हैं। प्रेम ओर बुद्धि का खोत होने से यही 
घर्मकाय कहलाती है । यही कुशलमूल है |” ( यामाकामी ) लंकावतार 
को यह वर्णन स्वीकार नहीं होगा । ५ 
, दशन-क्रिया वास्तव सें राप्टि-क्रिया है। देखने ओर जानने का अर्थ 
ध्श्य ओर च्षेत्र पदार्थों को उत्पन्न करना है। 
स्मरण भी एक प्रकार की दृष्टि है। विज्ञानवाद 


असंग और चसुबंधु 











हा] 
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के बाहर स्थिर तत्त्वो (जैसे आत्मा) की खोज व्यथ है | फोई वस्तु या 
तत्त्व कारण हीन अथवा शाश्वत नहीं है, न कोई घटना दूसरी घटना 
को उत्पन्न किये बिना नण्ठ होती है। बुद्ध का सिद्धांत शाश्वतवाद और 
विनाशवाद दोनों+से वच करंमध्यमा्ग का अवलंब लेता दे | 'प्रतीत्य- 
समुत्याद, बौद्ध-दशन का महत्त्वपूर्ण अंग है। प्रारंभ में क्या था और 
अंत में क्या रहेगा इन प्रश्नों को वचा कर बोद्ध! सिर्दधान्त वस्तुओं के 
वर्चमान स्वस्प का विश्लेपण प्रस्तुत करता है | 

नर्वास्तिवादियों को प्रतीत्व-समुत्पाद! का मंतव्य मान्य है, पर 
साथ ही वे वस्तुओं को क्षणक सिद्ध करने के लिए एक ओर युक्ति देते 
है। यह युक्ति सत्पदार्थ के लक्षण या स्वरूप से प्राप्त द्ोती है। किं. 
उस लक्षण और युक्ति का वर्णन करने से पहले हम वोद्धों के सामात्य 
सबधी मत का उल्लेख करेंगे | 


मनुष्यन्ब बहुत से मनुष्यों में रहता है इसलिए मनुष्यत्व को सामान्य 
सामान्य लक्षण यो जाति कहते हैं। इसी श्रकार धटत्व जाति 
का, निषेध... पटत्व जाति थआ्रादि मानी जाती हैं। नेयायिकों 

के इस मत का बोद्ध लोग खंटन करते हैं। घट ही वास्तविक है, घटत्व 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है । बैभापिकों और सौत्रांतिकों का कथन है 
कि 'घट्न्य! या 'मनुष्यत्व' केवल कल्पना की चीज़ ईं; इन की कही सत्ता 
नहीं है। प्रत्येक बस्तु,का अपना अलग गुण है; सामान्य गुण नहीं पाए 
जाते | मसार के सारे पदार्थ स्वलक्षण” है; स्वलक्षणों का समुदाय ही 
जगत है । सामान्य-लक्षणो का अ्रभाव है; अथवा वे कव्पना की चीज़ हैं । 
वैभाषिको के मत में इसी प्रकार गुण, कम, नाम, और द्रव्य भी काल्पनिक 
हैं। यह हमारी बुद्धि की धारणाएं मात्र हैं| वाह्य जगत में इन जैसी 
कोई वस्तु नहीं है | सर्वास्तित्ववादियों का यह मत कुछ-कुछ अरस्तू और 
कांट से मिलता है। अरस्तू ने सामान्यों ( यूनिवर्सल्स ) की अलग सत्ता 
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| मानी और कांट ने भी द्रव्य, गुण आदि की घारणाओं को मनः 
सापेक्ष या बुद्धि-सापेक्ष ठहराया है| 


नैयायिकों के मत में सत्पदार्थ उसे कहते हैँ जिस का सत्ता सामान्य 
से योग हो ( सत्तासामान्ययोगित्व॑ सत्त्मम्‌ ) 
असत्‌ पदाथ वबंह है जिस का सच्चा? नामकस 
महासामान्य से संबंध नहीं हैं। अश्वत्व” 'गोत्व” 'घव्त्व' आदि जातियां 
छोटी या कम व्यापक जातियां हैं; इन्हें अपर सामान्य कहते है | पशुत्व 
जाति अश्वत्व या गोत्व की अपेक्षा बड़ी है अर्थात्‌ ज़्यादा व्यापक है 
इसलिए पशुत्व जाति अश्वत्व की श्रपेक्षा 'पर सामान्यः हैं। सत्ता” 
जाति सब से बड़ी जाति है; सत्ता की अपेक्षा कोई जाति 'परः नहीं है। 
इस सत्ता जाति से जिस का योग हो वह 'सत्पदा्' है। 


सत्पदार्थ कां लक्षण 


बौद्ध लोग इस मत का खंडन करते हैं। यदि हम नैयायिकों का 
मत माने तो स्वयं सत्ता? जाति में सत्पदार्थ का यह लक्षण नहीं घटता, 
इसलिए नयायिकों का लक्षण 'अव्याप्त! हे । फिर बोद्ध:विचोर्क सामान्य 
लक्षण या जाति के पथक अस्तित्व में विश्वास भी नहीं रखते | प्रश्न यह 
है क्रि वौद्धों के मत में सत्पदार्थ का क्या लक्षण है ?* 


उददार्थ वह है जो कुछ करे, जिस में अर्थ-क्रिया-कारिता हो (अर्थ 
क्रियाकारिनवं रुत्वम्‌ ) ) जो कुछ करता नहीं वह असल्वदार्थ है । सत्पदार्थ 
की मुख्य पहचान यही है कि वह अपने अत्तित्व के प्रत्येक क्षुण में कुछ 
करता है| सत्पदा्थ प्रतिक्षण अपने कार्यों को उत्पन्न करता रहता है। , 
प्रत्येक सत्मदाय प्रत्येक क्षण में किसी कार्य का कारण होता है; वह कुछ 
न कुछ कार्य उत्तन्न करता रहता है। सलदार्थ के इस लक्षण से क्षणिक- 
वाद! का दिद्धांत सिद्ध होता है। - 


संसार के सारे पदार्थ क्षणिक हैं: वे प्रतिक्षण बठलते रहते है । विश्व 
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हे 
७ 
हे है| 


में कुछ भी स्थिर नहीं है। आध्यात्मिक जगत 
और भोतिक जगत में सभी कुछ परिवतंन- 
शील है, जिन्हें हम वही कद कर पहचानते और स्मरण करते हूँ वे 
वास्तव में 'बही? नहीं होते | जीवन के किन्हीं दो क्षणों में हम स्वयं वह 
नहीं रहते । क्षणिकवाद की युक्ति सत्यदा्थ की परिभाषा से प्राप्त होती है। 
'स्वदर्शनसंग्रह? में इस युक्ति को स्पष्ट रूप से व्यक्त किया गया है। कार्य 
को उत्पन्न करने का अथ है कारण का क्रायरूप में परिणत हो जाना । 
मिट्टी घट नामक कार्य को उत्पन्न करती है इस का अथ है कि मिद्टी घठ- 
रूप हो जाती है । हम देख चुके हैँ कि सत्पदार्थ का लक्षण “क्रुछ करते 
रहना! श्र्थात्‌ अ्नवरत कार्यों को उत्पन्न करते रहना है | इस का अर्थ यह 
हुआ कि प्रत्येक सत्यदार्थ प्रतिक्षण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा 
कार्यरूप होता रहता है। प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्षण अपना स्वरूप परि- 
वर्तित करता रहता है। इस का साफ़ अर्थ यही है कि प्रत्येक सत्पदार्थ 
क्षणिक दे ( यत्सत्‌ तत्क्षणिकम )। 
आप कहेंगे कि 'सत्पदार्थ वह है जो कार्य उत्पन्न करे!, इसे मान कर 
भी क्षणकवाद से बचा जा सकता है | यह क्‍या ज़रूरी हँकि एक 
संत्पदार्थ ग्रभी अपना कार्य उत्पन्न करे। मिद्ठी आज या अभी ही घड़ा 
क्यों बन जाय, कल क्यों न बने ? लेकिन वौद्ध इस आलोचना से 
सहमत नहीं होंगे | मान लीजिए कि विवाद-ग्रस्त सत्पदार्थ 'क' है जो कि 
धख! ग? आदि कार्यों को उत्पन्न करने की क्षमता रखता है| यदि को 
में ख' को उत्पन्न करने की क्षमता है ते वह 'ख' को तुरंत उत्पन्न कर 
डालेगा; और यदि उस में यह क्षमता नहीं है तो वद 'क” को कभी उत्पन्न 
नहीं करेगा | 'ख' को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 'क” अकर्मए्य 
रहे श्र्थात्‌ 'ख' को उत्पन्न न करे, यह असंभव है। यदि 'ख' को उत्न्न 
करने के लिए 'क' को किसी और वस्तु व” की आवश्यकता पड़ती है तो 
कहना चाहिए कि 'क' में 'ख” को उत्पन्न करने की क्षमता नहीं हैं । परंठ 


क्णिकवाद 
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याद 'कः में किसी भी कार्य को उत्न्न करने की क्षमता नहीं है तो बह 
“हैः बह सत्मदार्थ है, इसी में संदेह है। 


प्रत्येक वचतमान पदार्थ को या तो अपना काये अनो उत्पन्न करना 
चाहिए या कभी नहीं। 'ल को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 
यदि 'क' आज अकर्मस्य रह सकता हे तो. कल क्‍यों नहीं रह सकता ! 
जो वर्तमान क्षण में कुछ नहीं कर सकता उस से भविष्य सें कया आशा 
की जा सकंती हे? और अगर 'क! अमी 'ख' को उत्पन्न करता है.तो इस 
का अथ यह है कि 'क' व से परिणत हो जाता है, वदल जाता, हे | 
“कक! के नष्ट होने पर ही 'ख' उत्पन्न द्ोता है। इस प्रकार हम देखते हई 
कि सारे सर्घ॑दार्थ क्षशुक हैं । 


. 'भाखबर के प्रावः ससी वौद्धतर विचारकों ने क्षणिकवाद क 
दशिकवाद की. सेंटेडन क्रिया है। 'सवदशनसंग्रह” में जैनोँ की 
आलोचना. ओर से अशिकवाद की समीक्षा इस प्रकार री 
गई है :-- 
| इत्‌प्रणाशा कृतकर्ममोग भवग्रमोक्षस्मृ तिमंग- दोपान 
उपेक्य साक्षासक्षणमंगमिच्छन्नदो मद्ासाह॒सिकःपरोंड्सी । 
अर्थात्‌ क्षणकवाद को मानने पर किये हुये कमी छा फल नहीं 
मिल सकेता, इसलिए 'कतंप्रणाश” (कृत कर्म के फल की अप्राप्ति) दोप 
आता है। इसो प्रकार वर्तमान कर्ता को जो क्रमफन्न प्रात होता ई 
वह भो ठीक नहीं, क्प्रोंक्रि जिन कर्मो का फल मिल रहा है वे अन्य 
क्षणिक कर्ता ने किये थे । यह अकृत कर्ममोग” अथवा अकृताम्यागम 
दोप हुआ | छ्णशिकवाद को मानकर वंधन्मोक्ष की व्यवस्था मी ने 
हो सकती | स्मृतिं भी असंभव हों जायगी क्‍्योंक्रि जिस ने अनुभव किया 
था वेद कर्ता स्मरण करते समय सौज़ द नहीं हो सकता ता। 
श्ड 
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ताख्य-सत्र कहता ई कि क्षणकवाद का्य-कारणभाव का विधघातक 
है । क्‍योंकि, 


पूर्वापाये उत्तरा भोगात्‌ । ( १।३६ ) पूव॑स्थ कारणस्य अ्रपाय काले 
उत्तरस्य कायस्य उत्पत्त्यनी चित्यात्‌ | (विज्ञानभिक्षु) 


जब तक काय उत्पन्न होता है तब तक क्षणिक होने से कारण नष्ट 
हो चुकता है। नष्ट हुए कारण से कार्य की उद्पत्ति नहीं हो सकती | 


नैयायिकों ने बोद्ध। की सत्पदार्थ की परिभाषा का. खंडन किया है। 
“अ्र्-क्रिया कारिता' सत्‌ पदाथ का लक्षण हैं |इस का थ्र्थ है कि किसी 
पदार्थ को जानने के लिए उस की 'अर्थक्रियाकारिता' या व्यावहारिक 
योग्यता के जानना चाहिए । इस का अर्थ यह है कि आप किसी 
पदाथ्थ को जानने के लिए उस के काय का ज्ञान प्राप्त कर । पर उस 
कार्य का ज्ञान कैसे होगा ! काय के काय--ज्ञान से | यदि क-खना-घ 
कारण-कार्य शंद्ुला है तो 'क' को जानने के लिए “'ख' का ज्ञान 
आ्रावश्यक है; 'स' को जानने के लिए 'ग” का! और इसी प्रकार आगे । 
यह अनवस्था दोष है; आप कक! को कभी नहीं जान सकते । 


बैभापिक सप्रदाय 


वैभाषिकों ओर सौचातिको के प्रायः सब सिद्धांतो में मतक्य है | भेद 
यही है कि वैभाषिक जगत को अलुमेय न मानकर प्रत्यक्ष-गम्य मानता 
है। सोत्रांतिकों की भोंति बेभापिक मानते हैं कि वाह्य जगत तथा 
अंतजंगत दोनो यथाथ हैं। किंतु वस्तु-जगत को प्रत्यक्ष-आह्य मानना 
चाहिए | प्रत्यक्ष के बिना अनुमान भी संभव नहीं है |-घुएँ को उपस्थिति 
से अमि का अनुमान किया जा सकता है क्योंकि हम पहले घुएँ और 
अ्रमि दोनों को साथ प्रत्यक्ष से गहण कर चुके हैं । जिस ने कभी अग्मि 


बीद्धर्म का विकास---दार्शनिक संप्रदाय र्श्र 


देखा हो नहीं हैँ वह घुएँ की उपस्थिति से उस का अनुमान केसे 
करेगा ? यदि वाह्म पदार्थों का कमी प्रत्यक्ष नहीं होता तो उनका 
अनुमान भी नहीं हो सकता | इसलिये या तो हम वस्तु-जगत की 
स्वतंत्र-सत्ता से इनकार करके विज्ञानवाद को स्वीकार करें या फिर येह 
माने कि वस्तु-जगत का विज्ञानों के साथ ही पत्यक्ष होता है। वैभाषिक 
बाह्य प्रत्यक्षतावाद का समर्थक्र ६ | 


बाद के बोद्ध दर्शन में मुख्यतः निम्न विषयों पर-आलोचना-अत्या- 
लोचना पाई जाती हे--परत्यक्ष, अनुमान, क्षणकवाद और अर्थ क्रिया- 
कारिता । इन विषयों पर हिंदू तथा वौद्ध विचारक एक दूसरे से अनवरत 
भंगढ़ते रहे। पॉचवो शताब्दी ईसवी से बौद्ध तकशास््र में विशेष प्रगति 
दोती पाई जाती है | 


बौद्ध तकशाख्र 


बौद्धों का प्रथम महात्‌ तर्कशात्री दिखनाग ( ४२५ ईसवी ) है। 
उस का प्रमुल श्रेय प्रमाण समुच्चय? है जो संस्कृत में उपलब्ध नहीं हैं | 
दूसरा ग्रंथ न्यायमुख! भी शअग्राप्य है। प्रमाशसमुच्चय” पर धमकीत्ति 
का प्रसिद् प्रमाणवातिकः कर्णुक्गोमी की टीका सहित *द्वालः ही में 
क्रितावमहल, प्रयाग से प्रकाशित हुआ है। 'भ्रमाजवारतिक' पर मनोरथ- 
नंदी की टीका भी मिली है। वार्तिक! बौद्धन्तकशास्र का स्व श्रेष्ठ 
प्रय दे । धर्मक्रीति की अन्य कृतियों में न्यायविंद” ( जिस पर धर्मोत्तर 
ने ठोका लिखी है तथा देतुतिंदः उल्लेखनीय हैँ । धर्मकीति के 
प्रमाखविनिश्चयं! प्न्तानान्तरसिद्ध/ तथा ंबंब्परीक्षा' नामक अंथ 
तिब्बती अनुवादों में ही उपलब्ध दें । 


दिठःनाग और घ्ंकीतति को गणनों विश्वे के महान्‌ तर्कशाज़ियों 
में दोनी चाहिए। 


११२ ठशनशास्त्र का इतिहास 


प्रत्यज्ञ और अनुमान 


दिल नाग की हकृतियों के कुछ अंश बाहरी स्लोतों से प्राप्त हो कर 
छुपे हैं। आचाय के मत में प्रत्यक्ष उस ज्ञान को कहते ह जो विशुद्ध 
इंद्रिय-जन्य है और जिस मे नाम-जाति आदि का समावेश नहीं है 
( प्रत्यक्ष कल्पनाड्पो्ट नामजात्याअसंयुतम्‌ )। मतलब यह कि जिसे 
हिंदू दाशनिक रविकल्पक प्रत्यक्ष कहते हैं वह वास्तव में प्रत्यक्ष नहीं; 
उस में बोद्धिक कल्पना का अंश आ जाता है। सविकल्प प्रत्यक्ष बम्तुत 
बोद्धिक ज्ञान हैं, इंद्रिय-जन्य प्रत्यक्ष मात्र नहीं । असली प्रत्यक्ष ज्ञान मे 
नाम,जाति आदि की चेतना नहीं हो सकती; वह केवल 'स्वलक्षण” को 
ग्रहण करता है। वस्तुओं का कोई सामान्य गुण प्रत्यक्ष द्वारा गद्दीत नहीं 
होता । धमकीतिं कल्पना$पोठ अश्रांत ज्ञान को प्रत्यक्ष कहता है| असली 

प्रत्यक्ष केबल वस्तु द्वारा उत्पन्न होता है, उस में बुद्धि की ऋच्पनाओं 

का द्वाथ नहीं रहता | 

अनुमान अविनाभाव अथवा व्याप्ति संवंध पर निर्भर करता है। 
चावाक का यह कहना ठीक नहीं कि अनुमान अ्रप्रमाण हे । वास्तव में 
अनुमान की अ्रप्रमाणता भी अनुमान द्वारा ही सिद्ध हो सकती है. प्रत्यक्ष 
द्वारा नहीं। अतः चार्वाक की स्थिति ठीक नहीं। 

अविनाभाव संबंध या तो कार्य-कारण संबंध पर निमर करता हू 
या फिर तादात्म्य पर धूम और वहि में कार्य-कारण संबंध है, वृक्ष 
ओर शिशपा ( शीशम ) में तादात्म्य । ह 

आचार्य धर्मकीतिंके अनुसार देतु तीन प्रकार का होता है, कार्य 
लक्षण, स्वभावलक्षण तथा अनुपलब्धि लक्षण |।* इस मत में मात्र 
अन्वय ( जदाँ-जदाँ घूम होता है वहाँ-वहाँ वहि होती है ) शोर व्यतिरेक 


५ दे» भरमाणतार्तिक, ए० २० 


वौदघने का विकास---दाशंनिक संप्रदाय २१३ 


( जहा अमि नहीं वहाँ घूम भी नहीं ) से व्याप्ति का निश्चय नहीं हो 
सकता । ( नैयायिक लोग अन्वय-ब्यतिरेक द्वारा व्यात्ति की सिद्धि 
करते हैं । ) 

थआाचार्य दिरनाग का यह मत मालूम पड़ता है कि अनुमिति-ब्ान 
बख्तुओं के अपने गुणों या संबंधों को न वतला कर बुद्धि-कल्पित गुण 
संबंधों को अहण कराता है; अनुमान स्वलक्षणों को नहीं पकड़ता 
अपितु सामान्य संबंधों में रमता है ओर ये संबंध वाह्म-जगत पर 
बुद्धि द्वारा आरोपित होते हैं [१ यह मत जर्मन दा्शनिक काए्ट की 
याद दिलाता है | 


१ 
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दूसरा अध्पाय 


न्याय-वेशेषिक 


इस के बाद जिन संप्रदा्यों का वशन किया जायगा वे 'आस्निक 
दशन” कहलाते हैं। वेद या श्रति में विश्वास ही उन की आस्तिकता £ | 
न्याय आर वेशेषिक में वहुत कुछ सैद्धांतिक साइश्य है; भेद शी था 
आलोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेपिक की तत्वदर्शन में श्रधिक 
अभिरुचि है और न्याय की प्रमाण-शास्त्र या तकशास्त्र में | सबंसाधारू 
में नेयायिक का अर्थ तारिक समझा जाता है। बस्तुतः न्याय और 
वैशेपिक एक दूसरे के पूरक या सहायक हं। दोनों को मिलाकर 
संपूर्ण दर्शन बनता है। दोनों के अनुयायियों ने भी टस बान को 
सममभ लिया था | यद्दी कारण ह कि कुछ काल के वाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित अंध लिखे जाने लगे | इस प्रकार के ग्ंथों में अन्नभद्र 
का तकसंग्रद! और विश्वनाथ की 'कारिकावली' सव से प्रसिद्ध # | 

न्याय का साहित्य वहुव विस्तृत है और आरयतन में शायद वेढात 
से ही कम हे। गोतम का भ्यावदृत्र सबसे 
प्राचीन अंब है। न्‍यायसत्र का टीक समय 
नहीं बताया जा सकता | 'भारतीय तकशासत्र का इतिहास! (अंग रेज़ी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सतीशचंद्र विद्याभूषण न्याय के प्रवर्चक मेधातियि 
गोतम का समय (५५०--५०० ई० पू०) वतलाते हैँ [१ अप्टावक्र का 


न्याय का साहित्य 
हक | 
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न्याय-वैशेषिक श्श्प्‌ 


सी लगमग यही समय हेँ।* भारतीयों ने बाद-विवाद और शाख्त्रार् 
करना ईसा से पहले वहुत पहले मीग्च लिया था। बृद्ददाए्यक में तों 
गार्गी जैसी ज्ल्रियां भी शास्रार्थ में निपुण वतलाई गई हैं | गार्गी को 
याज्वल्क्य सी कठिनता से निरुत्तर कर सके | जनक जेसे प्राचीन राजा 
परिडतों का शास््रार्थ सुनते थे | मद्राभास्त में नारद के विपय में लिग्वा 
है--पंचावयव युक्तस्यः वाक्यस्व गुणृदोपबित्‌रं अर्थात्‌ कोई नारद 
पंचावयव-युक्त. वाक्य के गुणु-दोपों को जानने वाले थे न्यायशासत्र का 
सब से प्राचीन नाम ओआन्‍्वीक्षिकी! है कोटिल्य के अ4-शास्त्र ( तृतीय 
शताब्दी ईं० पू० ) में आन्वीक्षिकी का नाम आदरपूवक लिया गया है। 


आन्वीक्षिकी, भ्यी बरार्ता दरइनीतिश्वेतिविद्या: ९ 
प्रदीप: सबंविद्यानामुपायः. सवकर्मणाम्‌ | 
आश्रय: सब धर्माणां शाश्वदान्वीक्षिकी सता ।' 


४ हे 
अर्थात्‌ आन्वीक्षिकी, तयी (वेद), चार्ना ओर दगटनीति यह चार 
'विद्याएं हैँ । इस उद्धस्ण में आन्वीक्षिकी का नाम सदर से पहले लिखा 
गया है। न्याय को हेतु-विद्या मौ कद्दते हैं न्याय! शब्द पारिभापिक 
पंचावयवों का समूड न्याय कदलाता है; अंगरज़ी भें इसे 'सिलॉाि 
कहते हैं | कोटिल्य ने लगभग ३२ पारिनापिक शब्दों क्री सूची दी 
अत्यंत्त प्राचीन ब्राह्मण . मंथों ओर उपनिपदों में प्रत्यक्ष, ऐतिहाय, अनुमान 
तक, बाद, मुक्ति, निशुय, जल्प, प्रयोजन, प्रमाण, प्रमेघ, वितर॒डा आदि 
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देशनशास्त्र का इतिहास 


शब्द प्रयुक्त पाये जाते हैं | चरक संहिता में मेधघातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का वर्णन है । 

न्याय सूत्रों) पर वात्स्यायन का 'न्वाय भाष्य” सव से प्राचीन टीका 
है | वात्स्यायन ने विज्ञानवाद और क्षणिकवाद का सणडन किया है। 
उने का समय चौथी शताब्दी ईसबी समभना चाहिए । दिल नाग 
(५०० ६०) ने वात्स्यायन की आलोचना की जिस का उत्तर उद्योतकर 
(६०८--द८प८) ने अपने वात्ति क में दिया | उद्योतकर शायद हपवधन 
के समकालीन थे । उन का वात्ति क प्रोफ़ेसर रंस्डिल के शब्दों में, तक- 
शास्त्र पर एक महत्त्ववूर्ण ग्रंथ है जिम का स्थान विश्व-साहित्य में है ।* 
वार्त्तिक पर प्रसिद्ध वाचस्पति मिश्र (८५५१ ई०) ने 'तात्पयंटीका' लिखी 
जिस पर श्री उदयानाचाय (१० वीं शताब्दी) ने 'तालयंदीका परिशुद्धि' 
की रचना की | वाचस्पति मिश्र ने अपनी तात्पय-टीका दिढानाग के 
समर्थक धर्मकीर्ति के न्‍्यायविंदु' ग्रंथ के उत्तर में लिखी थी। “न्याय 
सची निबंध! और 'न्याय सत्रोद्धार'ः का नाम भी वाचस्पति की कहृतियों 
में है। उदयनाचार्य का सब से प्रसिद्ध ग्रंथ 'कुसुमाञ्ञलि! है जिस में ईश्वर 
की सत्ता सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण विस्तार-पूवंक दिये गये हैं । 
उन्हों ने (किरणावली' और “न्यायपरिशिष्ट' भी लिखे । जयंतभद्ट ने सूत्रों 
पर प्यायमद्धरी! लिखी । इस का समय निश्चित नहीं है 3 | 

दसवीं शताब्दी के बाद न्याय-वैशेषिक पर मिलाकर ग्रंथ लिखे 
जाने लगे । बारहबी शताब्दी में गंगेश ने (तत््वचितामणि"' लिसकर 


५ श्री विद्याभूपण के मत में सत्रों के लेखक श्रक्तपाद हैं जिनका 
समय १२० ई० पू० है । वह मत वात्स्यायन और उद्योतकर के अनुकूल 
4 दोाखय, वह, पू० ४७ 

< हू शिडयन लाजिक, ४० र३े* 

६ विद्याभुषण के अनुसार जयंत भट्ट का समय दसवों सदी दे ! 





न्याय-वैशेषिक २१७ 


नव्य-न्वाय की नींव डाली । 'तच्वचित्तामणि' युग-प्रवतक ग्रंथों में है । 
इस पुस्तक ने नैयायिकों की युक्तिशेली अथवा तक करने की रीति 
को बिलकुल बदल दिया | जटिल परिभापाओं की रष्टि हुईं।नवीन 
नैयायिक 'घट' की जगह 'घटत्वावच्छिन्ना! कहना पसंद करते हैं। नव्य- 
न्याय ने सभी दर्शनों को प्रभावित किया है। अलंकारशात्र भी इस 
के प्रभाव से नहीं बचा । 'तत्वचिंतामणि' की रचना के बाद सूत्रों 
का अध्ययन कम हो गया | सूत्रों के अध्ययन का पुनरुज्जीबन हमारे 
समय में हुआ है । इस मे संदेह नहीं -कि नव्य नेयायिकों में शब्दाडंवर 
बहुत हैं और दाशंनिकता कम | फिर भी युक्तियों की अभिव्यक्ति को 
वैज्ञानिक बनाने में नच्यन्याय का काफ़ी हाथ रहा है| 


तत्वचितामणि? पर अनेक टीकाएं और उपटीकाएं लिखी गई । 
वालुदेव॑ सावभौम (१५०० ई०) की 'तत्वचितामणि व्याख्या! और 
स्ुनाथको दीघिति' प्रसिद्ध हैं।गंगेश के वादनव्यन्याय में सब से वड़ा नाम 
गंदाधर मिश्र (१६५० ई०) का है जिन्‍्हों ने 'दीधिति! पर टीका लिखी। 
बाद के ग्रंथों में तकसंग्रह, कारिकावली, ' त्काम्रत, तके-कौमुदी आदि 
उल्लेखनीय हैं| इन का समय सोलहवीं और सत्रहवीं शताब्दियां समझना 
चाहए | 
.._वबरदराज की 'ताकिकरक्षाः और केशव मिश्र की 'तकंभाषा' न्‍्वाय- 
वैशेषिक का सम्मिलित वर्णन करनेवाले आरंभिक गंध हैं जो ग्यारहवीं 
आर बारहवीं शताब्दी में लिखे गए | इन में वैशेषिक पदार्थ 
न्याबोक्त, प्रमेश' के अंतर्गत चर्शित हैं| शिवादित्य की 'सद्त 
पदार्थी में वैशेषिक न्याय का संनिवेश किया गया है। 

वेशपिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से भिन्न नहीं है। तक- 


५४३ संग्रह को वैशेपिक और न्याय दोनों का ही मंथ 
वैशपिक का साहित्य ..._ ७ ७ | 
का साहि कद सकते हैं। वैशेषिक सूत्रों पर प्रशस्तपाद ने 


श्श्८ दशनशास्त्र का इनिद्दास 


“पदार्थ धर्मसंग्रह! लिखा है | इसपर चार दीकाएं लिखी गई --ब्योम- 
शिवाचार्य की “व्योमवती', श्रीधर की 'यायकन्दली?, उदण्न की 
“किरणावली? ओर श्रीवत्स की 'लीलावती? | शंकरमिश्र का “बैशेपिकयत्रो 
पस्कार! आधुनिक रचना है जो बड़े महत्त्व की है| अन्य गंथों का बशन 
ऊपर कर चुके हैं। वेशेषिककार कणाद का नाम उलूक़ ओर कगामत्र 
भी है;. वैशेषिक मत को औलूक्य-दर्शन भी कहते हैं । 


नस्यावदर्शन पर अनेक अंथ लिखे जाने पर भी न्याययूत्रो का महस्य 
न्याय-द्शन का . कम नहीं हुआ दै। न्याय-सूत्र की शैली हड़ी 
परिचय वेज्ञानिक ओर भाषा प्रीौढ़ है। प्रमाणों तथा 
तकशार् के प्रश्नों में आचार्य की विशेष रुचि दिखाई देती है। पहले 
सोलद ज्ञ यपदा्थों का नामोद्‌ श है; फिर उन के लक्षण दिये गये ई; 
उस के वाद लक्षणों की परीक्षा है । पूवपक्ष का प्रतिपादन करने में आचार्य 
हमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं | प्रतिपक्षी की कठिन से 
कठिन शंकाओ को उठाने से वे नहीं डरते | सूत्रकार का अपने सिद्धातों 
में अटल विश्वास और उन पर अभिमान जगह-जगह प्रकट द्वोता 6 । 
युक्तियों की सूक्ष्मता से मन मुग्ध हो जाता है । न्यायदशन में पाँच 
अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में दो आह्विक | प्रत्येक आदिक मे साठ- 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं है | अंतिम अध्याय सबसे छोटा है। नीच 
हम न्याय के कुछ यत्र अनुवाद सहित देते हैं जिस से पाठकों को सत्रो 
की शैली और गांभीय का कुछ अनुमान हो जाय । 
प्रमाण-प्रमे य-संशय- प्रयो जन-दृष्टान्त-अवयब-तक-निरय-वाद-जर्य- 
वितण्डा-हेत्वाभासच्छुल-जाति-निग्रह-स्थानां तत्व-ज्ञाना न्षिःशेयसाधिगमः | 
११) १ 
प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, इृष्ंत, सिद्धांत, अवयब, तर, 


न्वाय-वैशेषिक : २१६ 


निर्णय, चाद, जल्प, रेल्वाभास, वितर्डा, छल, जाति और .निग्रहस्थानों 
के तत््वश्ञान से निःश्रेयस्‌ (मुक्ति) की प्राप्ति होती है। (१। १। २) 
प्रत्यक्षानुमानोपमान शब्दाः प्रमाणानि । १ १ ३ 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द यह चार प्रमाण (हैं (१5) 
इंद्रियाथम्सल्िकर्षोत्पन्न ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यभिचारि-न्यवसीयात्मक - 
प्रत्यज्षम । १। १) ४ 
इंद्रिय और अर्थ या विषय के संनिकरष (संवंध या संपर्क) से उत्पन्न 
शान को, जिस में संदेह न हो और जो व्यमिचारी भी न हो, प्रत्यक्ष 
कहते हैं। (११४) 


[द्र से संता पानी दिखाई देता हे ओर स्थारु ईचुखा इल) पुरुष 
जैसा दीखता है; यह प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हुआ क्योंकि यह संदिग्ध और 
व्यभिचारी है | प्रत्यक्ष्षान केकारण इंद्रियां प्रत्यक्ष प्रमाण! कहलाती £ 
यथार्थ ज्ञान को श्रमा? कहते हैं; प्रमायों द्वारा जाननेवाले की 'प्रमाता' 
संज्ञा दै; जिस वस्तु का ज्ञान होता है उसे 'प्रमेयः कहते हैं । ] 


अथ तत्यूबक त्रिविधमतुमानं पृववच्छेप्वत्सामान्यतोहृष्टंय 3११४ 

अनुमान तीन प्रकार का है पृव॑त्‌, शेषवत्‌ ओर सामान्यतोदृष्ट । 
अनुमान प्रत्यक्ष-पूबक होता है; व्यात्ति का प्रत्यक्ष हुए बिना अनुमान 
नहीं दो सकता । [कारण द्वारा कार्य का ज्ञान पूवंद्त! अनुमान द जैसे 
घनघोर वादलों को देखकर वष्टि का अनुमान करना | कारये को देखकर 
कारण का अनुमान करना 'शेववत्‌! अनुमान है जैसे मीगे फश को 
देखकर 'दृष्टि हुई है? ऐसा अनुमान करना। घुएं को देखकर पद्धि ऊ 
अनुमान “सामान्यतोहष्ट! है । ] (११५) हे 

प्रसिद्धसाधरम्यत्सिप्यवाधनमुपमानम्‌ ११६ 


प्रसिद्ध साधर्म्य (गुणों की समता) ने साप्य का साधन उपमान 


श्र्र्‌ दशनशासत्र का इतिहास / 


उथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक, आत्मा और मन 
ये द्रव्य हें-१-१-५, 

रूपरसगन्धस्पर्शा-संख्या:परिमा णा नि पयक्‍स् त॑ थीं गविनागो परत्वापरःवे 
बुद्धयः सुखदुःख इच्छादंगे प्रयलाशच गुणाः-१-१-६- 

रूप, रत, गंध, स्पशं, संख्या, परिमाण, प्रथकृत्व, संयोग, विभार. 
पर्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, दप और प्रयल यह गुण हैं 
(१।१॥६) सूत्रकार के अनुसार पदार्थों की संख्या छः ओर गुर्णो की 
संत्रह है । 

सदनित्य॑ द्रव्यवस्काय कारण सामान्यविशेषवदिति द्रव्यगुणुकमंणा- 
विशेषः-१- १-८ 

सत्ता, अनित्यता, द्रव्यवत्ता, कार्यत्व, कारणुत्व, सामान्य और विशेष 
वाला होना यह द्रव्य, गुण, कम के सामान्य परम हैं। (१।१।८) 

क्रियागुणवत्‌ समवायिकारणमिति द्रव्यलक्षणम्‌ १-१-१५ कारण 
भावात्कार्याभाव:-१-२-१., 

क्रिया और गुणवाला, समवायिकारण द्रव्य होता हैं। (१।१।१५) 
कारण भावात्कार्या मावः- १-२।१ न व कार्यामावात्कारणाभावः-१-२-२. 

कारण के अभाव से कार्य का अभाव होता है। (१३२१) पर _ 
काय के अभाव से कारण का अभाव नहीं होता । (१२२) 

सामान्य विशेष इति बुदधय्यपेक्षम्‌-१-२-३ 

सामान्य और विशेष बुद्धि को अपेक्षा से हैं अर्थात्‌ सामान्य और 
विशेष की सत्ता बुद्धि के आवीन या बीद्धिक है; यह देश-काल में रहने 
वाली चीजें नहीं हैं। (१।२।३) 

रूपरसगन्धस्पशंवती प्रथिवी-२-१-१ 

रूप, रस गंध, स्पश॒वाली पृथ्वी है (२११) 


न्याय-वैशेषिक स्श्रे 


रूपरसस्पशवत्यापो द्ववाः स्निग्घाः-२-१-२ 

जल में रूप, रस, स्पर्श, द्रवत्व और स्निग्घता गुण हैं। (२११२) 
नित्येष्वडभावादनित्येषु भाषात्कारणे कालाख्येति २-२-६ 

पित्य पदार्थों में काल का अनुभव नहीं होता, अनित्यों म॑ होता 
है | इसलिये काले को उत्पत्तिवाले पदार्थों का निमित्तकारण कहते हैं। 
(२२६) 

सदकारणवत्नित्यम्‌-४- 

सत्‌ और कारणहीन .पदार्थ को नित्य कहते हैं। (४१११) 

क्रियागुणव्यपदेशाभावात्‌ प्रागसत्‌-8- 

क्रिया और गण का व्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्यत्ति से 
“पहले 'काय असत्‌ होता है ।(६।१॥१) 

तदवचनादाम्नावस्य प्रामाए्यम्‌-१०-२-६ 

ईश्वर का वचन होने के कारण ...वेदों का प्रामाएण्य है। १०२६ 


न्याय-दर्शन 


न्याय-सत्र के आरभ में जिन सोलह पदार्थों की गणना की गई है 


डन का उल्लेख पीछे हो चुका है । यहाँ हम उन की संक्षिक्त व्याख्या 
डत ह्‌ । 


१--प्रमाण--यथार्थ ज्ञान को प्रमा तथा यथार्थ ज्ञान के साधन 
को प्रमाण कहते हैं | न्‍्यायदशन के अनुसार प्रमाण चार हैं--प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान और शब्द । इन का विस्तृत विवेचन वथास्थान किया 
गया है । 

₹-अमेय--प्रमय का अथ प्रमाण का विषय है| प्रमाण 
यथाथ-शान के साधन हैं और उन के दारा जो .विषय जाने जाते हैं 
वे प्रमेय कहलाते हैं। न्यायतत्न में बारह प्रमेय गिनाये गये है जो इस 


श्ड दर्शनशासत्र का इतिहास 


प्रकार हैं--श्रात्मा, शरीर, इंद्रिय, अर्थ (इंद्रियों के विषय) बुद्धि अथवा 
ज्ञान, मन अथवा अन्तःकरण, पश्ृति अथवा वाणी, मन और शरीर 
की चेष्टा, दोप (राग-द्रेपादि), प्रत्यमाव (पुनजन्म), फल (मुलदुखा- 
नुभाव), दुःख (पीड़ा, संताप) और अपवर्ग (मोक्ष अर्थात्‌ श्रत्य॑त 
दुःश्ख निबत्ति)। यह प्रमेय विषयों को संपूर्ण सत्वी नहीं है। इस मे 
केवल उन वारह प्रमेयों की गणना की गई दे जिन का ज्ञान मोक्न 
के लिए आवश्यक है | 

३--संशय--अनिश्चय को अ्वत्या का नास संशय है। जब 
एक ह्वी वस्तु के विषय में अनेक विकल्पों की उत्पत्ति होती हैं तो मन मं 
संदेह उत्पन्न होता है कि उन में कान ठोक है| क्रिसी निणवयिक-विशेष 
लक्षण के अ्रभाव में यद्द ठांक निश्चय नहीं हो पाता। जैसे दूर कोई 
वस्तु दिखाई देने पर संशय होता द्वे कि यह स्थारु है अवबा पुरुष! | 

४--प्रयोजन--कार्य के उद्दश्य का नाम प्रयोजन है। प्त्यक 
बुद्धिमान्‌ मनुष्य किसी न क्रिसी उद्देश्य को ध्यान मे रख कर ही काय 
में प्रइत्त होता है, वह उद्दश्य चाहे क्रिसो वस्तु को प्राप्त करना दो 
वआ्थवा किसी वस्तु से वचना। 

४-देशत--एक सामान्य सिद्धात का पुष्ठ करने के लिए जो 
उदाहरण दिया जाता है उसे दृष्टांत कहते हैं। वही उदाहरण दृष्थात 
वन सकता है जो दोनों पक्षों के लिए मान्य हा। 'यहाँ घूम है अतः यहा 
अम्ति अवश्य होनी चाहिए! इस वाद 'के प्रसंग में रसोई का दृष्ात दिया 
जा सकता हे, क्‍योंकि रसोई में धूम के साथ अग्नि की उपस्थिति रत 
को मान्य है। ! 

६--सिद्धांत-- किसी दशन में यथार्थ रूप से स्वीकृत  सिद्धात- की 
कहा जाता है। जैसे न्‍्यायदशन में आत्मा का चैतन्य नित्य गुण नहां' 
माना गया है, यह न्याय-दर्शन का सिद्धांत हें। 
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5 ७-अवयव--अनुमान प्रमाण में जिन पाँच “वाक्यों की परंपरा 
द्वारा निष्कर्ष निकाला जाता है उन्हें अवयव कहते हैं॥ अवश्व का 
श्र्थ अंग है | अनुमान के अवयव न्याय के अंग हैं। अनुमान प्रमाण 
के प्रसंग में इन की पूण व्याख्या की जायगी | 
८--तक किसी अविज्ञात ( भले प्रकार से अज्ञात ), विषय . के 
कारणोपपत्ति द्वारा सम्यक ज्ञान के लिये जो ऊद्दा की जाती है उसे तक 
कहते दे | यह यथवायज्ञान का अनुग्राहक है।. जा 
६--निर्णपय --पक्ष-प्रतिपक्ष का विवेचन कर प्रमाणों दारा अ्र्य- 
निश्चय का नाम निणय है । 
, १०--वबाद--न्वाय नियमों के अनुसार तत्व-निणंय के लिये जो 
पक्षअतिपक्ष-अहण-पूर्वक विवाद होता हे बढ वाद है। प्रमाण और तक 
इस के साधन हैं | े 
११--जत्प--व्यर्थ के विवाद का नाम जल्प है। इस का उद्द श्य- 
तत्व-निर्ण्य न होकर यथा क्ंचित्त विजय है | छल, जाति और निम्रह- 
'स्थान इस के साधन ह£ै। 
१२---विठएडा--प्रतिपक्ष की स्थापना से रहित जल्प का नाम 
वितणंडा है| जल्प में दानां पक्ष न्‍्याव्य-अन्याब्य किसी भी विधि से अपने 
पक्ष की स्थापना तथा विरुद्द पक्ष का ख्डन कर विजय को चेप्ट। करते 
हूं। वितरडा में केवल विरुद्ध पक्ष का खश्डन ही होता है ) 
१३ -देखाभास--आसमाज्ष का अथ मिथ्या ग्रतीति है। अनुमान 
को सिद्धि हेतु द्वारा की जाती है । जहाँ हेतु का आभास मात्र होत्त 
। धर्यात्त जद देठ दिखाई देता है किंठु वास्तविक हेतु नहीं शेता उसे 
श्त्वाभास कहते हैं | यह पाँच प्रकार का होता है। अनुमान के प्रसंग 
भें इस का विवेचन किया जायगा | 
१४--छल--अनीप्द से भिन्न अब की कव्सना द्वारा किसी के वचन 
१५ 
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का विधात छल कहलाता हैँ । जैसे 'नव-कम्बलोडयं माणवकः” वाक्य में 
“प्राणावक्र के पास नवीन कम्बल हैं? टूस अभीष्ठ अथ के स्थान पर 
'माणवक के पास नी कम्बल हैं! टस अर्थ की कल्पना का के 'माणवक्त 
के पास एक ही कम्बल है, नी नहीं! इस तक द्वारा उस का खणशठन 
करना छुल है । 

१५७ --जाति- -जाति एक पारिभाषिक शब्द है। अ्रस्थिर तर्क का 
नाम जाति हे। किसी प्रकार के भी साधम्य या वैधम्य द्वारा स्यस्ठन 
करना जाति है। 

निग्रहस्थान -तक्रसंग को जिस स्थान पर आकर पराजय स्वीकार 
करनी पड़ती है उसे निग्रहस्थान कहते है । विप्रतिपत्ति ( विपरीत अथ 
ग्रहण) अथवा अ्रप्रतियत्ति (अथ का अ्ग्रहण) दो मुख्य पराजय के आधार 
होते हैं। 

ज्ञान भीमांसा 

न्याय-दशन के आधार-भूत उक्त सोलह पदार्थों में प्रमाण” सर्व 
प्रथम है । यद्यपि झन्य दर्शनों की भाँति न्याय में भी निःश्रेयस को जीवन , 
का परम लक्ष्य माना भया है, किठु वद निःश्रेयस तत्त्व-ज्ञान द्वारा प्राप्य 

' ६ | यह तत््वशान भ्रमाणादि पोडश पदाथों का यथार्थ ज्ञान हँ । प्रमाण 

' गथार्थश्ञान के साधन हैं। अतः प्रमाण-मोमांता का नन्‍्यायदशन में 
विशेष महत्त्व है। न्‍्याय-दशशन के अनुसार प्रमाण चार हैं-प्रत्यक्ष 
झनुमान, उपमान शोर शब्द । इन प्रमाणों के विस्तृत विवेचन के पूव 
पद समझ लेना व्आवश्यक हे | 

दीपक के प्रकाश के समान आत्मा का चैतन्य गुण है। जिस 
प्रकार दीपक का प्रकाश वस्तुओ्रों के स्वरूप को प्रकद कर देता है उसी 
प्रकार आत्मा का चैतन्या5डलोक पदार्थों के स्वरूप को प्रकाशित कर 
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देता है। प्रकाशल के साथ साथ ही पदार्थों के स्वरूप का अनुभव 
आत्मा सें होता; है | इसी अनुमव का नाम शान है। इसी झतुभव को 
आाइृति को स्मृति कहते हैं।यह अनुभव दो प्रकार का होता है-- 
यथरर्थ और अयधार्थ। वस्तु का जैपा वास्तविक स्वरूर है उस के 
नत्यकारक शान को यथार्थ ज्ञान माना जाता है। वस्तु के वास्तविक 
स्वरूप से भिन्न-प्रकारक जान को अययार्थ छान कदते दै। ययार्यशान 
को प्रमा और अयथाय शान को अप्रमा कहते हैं । 


अययाय शान कई अकार का दोता है, जिन में स्मृति, संशय, श्रम और 
तक मुख्य हैं। बुत का प्रत्यक्ष अनुभव प्रमा है, क्योंकि शत का जो 


यथार्थ स्वरूप है, उत्ता का अनुभव होता है और हमें निश्चय रहता है 
कि हमारा शान यथार्थ है। स्मृति को प्रमा न मानने का कारण यह है 
कि स्मृति पदाय साक्षात्‌ उपस्यित नहीं होता बरन्‌ स्छृति में उस के 
पूर्वानुभव की आराशत द्ोती हे। संशय को अनिश्चित झन होने के 
कारण श्रप्रमा माना जाता ई। संशय में मन द्विविधा में रहता है और 
पदार्थ का यथाथ स्वरूप निश्चित नहीं कर पाता । भ्रम में क्यपि त्काल 
में संदेह तो नहीं होता फिर भी पदार्य का यथार्थडान होने के कारण 
अ्रम भी अ्रप्रमा है। तत्काल में फोई संदेद न होते हुए भी भविन्य के 
अनुभव से भ्रम की अयथार्थता स्पष्ट हो जाती है। कक मी पदार्थका 
ज्ञान न होने के कारण अप्रमा है। जो अर्थ अमी तक अविशात है उस 
को कारणोपपत्ति द्वारा जानने के लिए. जो छहा की जाती है उसे तक 
कहते हैँ । प्रत्यक्ष अनुभव द्वारा ही बाद में तक की यथायता अगवा 
अबभा्थेता निश्चित की जा सकती है | तव तक ययायता-निश्चय के 
असथ के फारण तक को अप्रमा ही मना दहोगा-- 

अययार्थ शान के उक्त चार प्रकारों में प्रम अथवा प्रांति अयवा 
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श्रांति की सबसे अधिक विव्रेचना हुई है। स्मृति 
« अन्यथा उ्याति दर तक साक्षात्‌ अनुभव नहीं हैं| एक पूर्वानुमंय 
की आदृति है और दूपरी भविष्यत्‌ अनुभव की कल्पना । अ्रतः पूर्वोत्तर 
साक्षात्‌ अनुभव के साथ विमश द्वारा उन की यथार्थता अथवा अयधाय्यता 
निश्चित की जाती है | संशय साक्षात्‌ अ्रनुभव डे, किंतु स्वयं ही संदिग्ध 
ओर अनिश्चित होने के कारण शअ्रयथार्थ है। किंतु श्रांति एक निर्श्चित 
साक्षात्‌ अ्नुमव है । जब हम को शुक्ति में रजत दिखाई देता है तो 
हमारे ज्ञान में किसी प्रकार का अनिश्चय नहीं रहता | हम साक्षात्‌ एक 
पदार्थ को देखते हैं | हमे विश्वास रहता है कि यह पदार्थ रजत है | 
पास जाने पर तथा हाथ में उठाने पर ही यह ज्ञात होता है कि यह रजत 
नह शुक्ति है। हमारा ज्ञान श्रम पूर्ण तथा अयथार्थ था | यहाँ प्रश्न 
यह उठता है कि उस भ्रांति का कारण क्या है $ हमें शुक्ति में रजत क्यो 
दिखाई देता है? भिन्न-भिन्न दर्शनों में श्रांति की भिन्न-भिन्न प्रकार मे 
व्याख्या की गई है। 
आंति तत्काल में तो एक निश्चित अनुभव्नरूप है किंतु उत्तर 
कालीन अनुभव से उस का श्रांतित्व स्पष्ट होता हे | अनुमककाल में 
शुक्ति रजतरूप ही दिखाई देता है, मृगजल में साक्षात्‌ जल का दी 
छनुभव होता है। आगे वढ़ कर देखने तथा हाथ में उठाने पर ज्ञान 
होता दे कि यह रजत नहीं शुक्ति है', जल पान करने के लिए निकट 
जाने पर ज्ञात होव ॥है कि यह जल नहीं बालुका है! | अत: न्यायदशन 
में प्रवृत्ति-संबाद को प्रामाए्य का निकप माना गया है। न्याय के 
प्रामाश्यवाद को परतः प्रामाण्यवाद कहां जाता है, क्योंकि दत्त के 
अनुसार प्रामाएय का निकष ज्ञान के ही अंतर्गत नहीं है, वरन्‌ उस के 
बअहिः प्रयोजन में है | ज्ञान प्रति का प्रेरक है। सफल प्रद्ृति का 
आधवारभृत-शान यथार्थ है श्रीर असफल प्रवृत्ति का आधारमृत-जश्ञान 
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अयभारथ है ।'सूगजल के निकट जाने पर उस से तृष्णा शांत: नहीं को 
जा सकती | झ्ुक्ि-रजत से अलंफार नहीं गढ़ाये जा सकते। मीमांसा 
के स्वतः प्रामास्यवाद का खएडन न्याय में इस आधार पर किया' गया 
है क्वि यदि ज्ञान स्वतः प्रमाण होता तो उस में संशय का अवकाश न 
रहता । समी ज्ञान यथार्थ होता । किंतु यह असत्य है | अतः ज्ञान स्वतः 
प्रमाण नहीं हो सकता । 
आरंति के विपय मे नेयायिकों का मत है कि श्रांति विषयीमूलक़ 
है, विपयमूलक नहीं। भ्रांति मेंपदार्थ का मिथ्या ज्ञान होता है, .क्रिंतु 
इस से पदार्थ की यथार्थता में कोई अंतर नहीं आता | भ्रांति विषयगत 
नहीं, ज्ञानगत है; अतः उस का कारण ज्ञानगत-दोष में है। इसे 
न्यायदशन में अत्यथाख्याति कहा, गया है | इंद्रियगत दोप के कारण 
सामान्य-लक्षणों के वीच विशिष्ट लक्षणों के अहण और विवेक में दोष 
थआ्रा जाने के कारण श्रांति उत्पन्न होती है | सामान्य लक्षण ( जैसे शुक्ति 
तथा रजत का सामान्य गुण कांति ) अन्य पदार्थ में भी पाये जाने के 
कारण अन्य पदाथ का स्मरण हो आता है किंतु यह शुक्ति में रज़त,का 
अ्रम स्मृति नहीं है। हमें रजत का प्रत्यक्ष अनुभव होता है। स्मृति के 
द्वारा ज्ञान-लक्षए-सन्निकर्ष होता है और तज्जन्य अलीकिक प्रत्यक्ष हारा 
रजत का अंनुभव होता है। 
रजत-घर्म का मानसिक उदय होते ही जहाँ जहाँ पहले रजत देखी 
थी वहाँ वहाँ की रजत का अन्नौकिक प्रत्यक्ष होता-है। गुण और ग॒ुणी 
का- समवाय संबंध है। दोनों का अलग-अलग नहीं किया जो सकता। 
इसलिए रजत से गुणों का मानसिक उदय पहले देखी हुई रजत के 
प्रत्यक्ष का कारण हो जाता है।इस अलोकिक प्रत्यक्ष से देखी हुई 
रजत के गुणों का आरोप समीपचर्ती शुक्ति में कर दिया जाता है, 
जिस से मिध्याज्ान या भ्रम होता है| श्रम में एक पदार्थ का स्वरूपतः 


कि 
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बोध न होकर अन्यथा झान होता है, इसीलिए इसे अन्यथा-ख्याति कदते 


हैं। अन्यथाख्याति का शाब्दिक अर्थ श्रन्य वस्ठ्रके गुणों का अन्य वस्तु 
में प्रतीत होना है । 


न्याय की यह अ्लांति व्याख्या वैशेषिक, कुमारिल, रामानुल तथा 
जैनियों वी मान्य दे । किंतु प्रभाकर बोद ओर अश्रद्वंत-वेदांत का मत 
इस से मित्र है। योगाचार के अनुसार विज्ञान मात्र सत्य है। विज्ञान से 
अतिरिक्त किसी वाद्य फ्दार्थ की सत्ता नहीं है । जब कोई वाह्य विषय ही '* 
नहीं है तो भ्रांति का कारण विधयगत हे। नहीं सकता। वह केवल शान-गत्त 
है ॥अ्रतः योगाचार रिद्धांत का नाम आत्मख्याति या ज्ञानकारक ख्याति 
है.। इस सिद्धांत का खण्डन न्यायदर्शन में इस तक द्वारा किया गया है 
कि यदि विज्ञान मात्र ही सत्य है तो फिर विभिन्न विशानों मे विवेक का 
आधार क्या है) विज्ञानमात्र के आधार पर यथार्थ और अययथार्थ विज्ञान 
का विवेक नहीं हो सकता | 

माध्यमिक अखिल सत्ता का निषेध करते हैं | उन के अनुसार एक- 
मात्र शत्य ही सत्य है। उन के मतानुसार भ्रम में असत्‌ की सतवत्‌ 
प्रतीति होती है । अतः उन का सिद्धांत असत्ख्याति फहलाता है । इस के 
विरुद्ध नैयायिर्का का यह तक है कि शुक्ति रजत का भ्रम निराधार नहीं दो 
सकता । असत्‌ से भ्रम की भी उत्पत्ति नहीं हो सकती १ 

चेदांत का सिद्धांत अनिवंचनीय ख्याति फहलाता हे। इंद्रियदोष 
के फारण सथा अविद्या और पूर्व संस्कारों द्वारा एक अ्रनिर्घवनीय 
रत फी उत्पत्ति होती है, जो न सत्‌ है और न असत्‌ | इस के विरुद्ध 
नैयायिफों का यह श्राक्तेप है कि यदि रजत की उत्पत्ति होती दे तब तो 
म्रम नहीं उस का यथार्थ शान होना चाहिये। 


प्रभाकर मौमांसकों का मत सघसे भिन्न हे वह झख्याति .अथवा 
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पिवेकाइस्थाति कहलाता - है | इस के अनुसार भ्रम में उत्यक्ष अनुभव 
और र्टृति के बीच विवेक का अभाव रहता है । इस के विरुद्ध नैयायिक्कों 
का यह आज्तेप है कि भ्रम स्मृति नहीं प्रत्यक्ष अनुभव है | प्रम निवारण 
दोने पर हम यही कहते हैं कि “जो मैंने देखा वह रजत नहीं है, यह नहीं 
कि जिस का मैंने स्मरण किया बह रजत नहीं है | 

अस्त अन्य सिद्धांतों की अपेक्षा न्याय का अन्यया-ख्याति सिद्धात 
अम की अ्रधिक संगत व्याख्या है। किसी न किसी रूप में यह अन्य 
रिद्धांतों में भी व्याप्त है।- भ्रम वस्तुतः प्रत्यक्ष ज्ञान है । उस के सभी 
अवयव अनुभव-गत तथ्य हैं केवल उन में एक असंगत संचंध की कल्पना 
से वहाँ भ्रम हो जाता है | शान लक्षणा पत्यासत्ति द्वारा पूर्वानचुमृत रजत 
का वतमान में अलोकिक प्रत्यक्ष होता है | अन्यथा-ख्याति के आलोचकों 
का कथन है कि! अलोकिक प्रत्यक्ष! मानना संगत नहीं है । यदि अलौकिक 
प्रत्यक्ष! मान लिया जाय तो हर समय हर पदारय का प्रत्यक्ष होना 
चाहिये। अलोकिक-अत्यक्ष का सिद्धांत मनुष्य को सर्चछ् बना देता ई 
जो अनुभव के विरुद्ध दे । 

अन्य सब पमाणों का आधार होने के कारण प्रत्यक्ष सव प्रमाण, 


में प्रधान है। न्यावसूत्त की परिमाप्ठा के अनुसार 
इंद्रिय ओर विषय के सजल्निकर्ष से उत्पन्न शान 


का नाम अत्यक्ष हे। इस के साथ साथ यह शान अव्यपदेश्य, अच्य- 
मिचारी और व्यवसायात्मक होना चाहिये। इस परिमाधा में इंद्वियार्थ 
सन्निक्ष. ही पत्यक्ष का विशिष्ट लक्षण है, अतः उत्तरकालीन नैयायिकों 
ने इंद्रियार्-सन्निकर्ष मात्र को पत्यक्ष का लक्षण माना है । माष्यकार के 


अत्यक्ष असाण 





है द्रियाथ सलिकर्ापत्न शानन्यपदेश्यमव्यसिचर्ती ध्यवसायास्मक 
भ्फवम्‌ ११-४ 
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अनुसा ए परिभाषा में अव्यपदेश्य' पद प्रत्यक्ष का शब्द प्रमाण से भेद 
करने के,लिए, है । प्रत्यक्ष अशाब्द प्रमाण हैं। आत्मगत अनुभवास्था में 
ही वह प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाता है। व्यवद्यार म॑ शब्द रूप में अभिव्यक्त कर 
देने पर वह प्रत्यक्ष न रह कर शब्द प्रमाण हो जाता है। अव्यभिचारि! 
पद प्रत्यक्ष का म्रभ विवेक करने के लिये है। किंतु उत्ता न्याय में 
श्रम में 'अलोकिक प्रत्यक्ष” माना गया है, अतः उत्तरकालीन परिभाषा 
में से 'अव्यभिचारिं! पद निकाल दिया है।व्यवसायात्मक पद प्रत्यक्ष का 
संशय से विवेक करने के लिये है । प्रत्यक्ष एक निश्चित ज्ञान दे | 

/ प्रत्यध प्रमाण के अनेक प्रकार से अनेक भेद किये गये हैं। सबसे 
पहले प्रत्यक्ष दो प्रकार का माना गया हे--लोकिक ओर अलोकिक । 
लौकिक प्रत्यक्ष इंद्रिय तथा विषय के साधारण सन्निकय द्वारा उतन्न होता 
है | अलोकिक प्रत्यक्ष किप्ती असाधारण रूर से इंद्रिउ तथा विषय का 
सज्लिकष होता हे । लोकिक प्रत्यक्ष ठो प्रकार का होता हे--बाह्म मानस 
अथवा: आतरा वाहाप्रत्यथ बहिरिद्रियों के साथ विपय के सन्निक्रप से 
उत्पन्न होता है। बहिरिंइद्रियाँ पॉच हैं, अतः टन के संनिकर्ष से-उत्पन्न- बाह्य 
लौकिक प्रत्यक्ष. पाँच प्रकार का है--चान्नुप! श्रोत, स्पर्शन, रान 
जया त्राणज । अंतर्रिद्रिय केबल एक है जिसे मनत अथवा अन्तः करण 
कहा जाता हैं | अब. आन्तर प्रत्यश केवल एक प्रकार का द्वोता है। उसे 
मानस प्रत्यश कहते हैं। मानम प्रत्यक्ष द्वारा आंतरिक भावों का ज्ञान 
होता है, जो बहिरिद्रिंयों के विषय नहीं हैं | इस उभयविध लौकिक प्रत्यज्ञ 
के तीन प्रकार हैं । निर्विकल्पक, सविकल्पक ओर अत्यभिजा | सन्निक्रप के 
प्रथम क्षण भें पदार्थ की सचा मात्र का जो बोध द्वोता है उस निर्विकल्पक्र 
प्रत्यक्ष कहतें हैं | यह अप्रकारक ज्ञान होता द क्योकि ट्स में, किसी प्रकार- 
विशेष के रूप में श्रथ का शान नहीं हो पाता । 'हम कुछ” देखते-हैं? इस . 
प्रकार का जान जिए में इस कुछ' प्रकार -विशेष रूप से निरूपण नहीं हो 
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गाता, निर्विकसक्ष ज्ञान कहलाता है । प्रकार-विशेष 'से विशिष्ठ ज्ञान 
सविकत्पक प्रत्यत् कहलाता है | जब निर्विकल्पक ज्ञान के निष्प्रकारक 
अपन कुछ का विशिष्टलप से अहण होता है, तव उसे सबिकल्यक ज्ञान 
कहते हैं। सविकल्पक प्रत्यक्ष में हम “कुछ” देखते हैं, के स्थान पर हम 
वृक्ष देखते हैं, ऐसा ज्ञान होता हैं । अत्यभिज्ञा एक पूर्वानुभूत पदार्थ का- 
तह से पुनः अभिज्ञन है। बह वही पुरुष है जिसे मैंने कल देखा था? 
यह प्रत्यमिज्ञा प्रत्यक्ष का स्वरूप है। " 
. अलौकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का होता हें--सामान्वलक्षण, श्ञान- 
नक्षण और योगज । अलौकिक प्रत्यक्ष में किसी असाधारण सन्निकर्ष 
दर उन विषयों का प्रत्यक्ष होता है जो साधारण. इंद्रियोंद्रारा आह्म 
न हीं है | सामान्य-लक्षण द्वारा सासान्य अथवा जाति का अहस होता 
है। न्यायमतानुग्रार सामान्य अथवा जाति एक स्वतंत्र पदार्थ है जिस , 
की स्वतः रत्ता है । जाति केवल एक शब्दःश्रथवा कल्पना नहीं 3 
वह एक वास्तविक' पदार्थ है और उस का सामान्य लक्षण अलोकिक 
अलक्ष द्वारा बोध होता है । अलौ किक प्रत्यक्ष का दूसरा भेद ज्ञानलक्षण, 
है। इस की एक असाधारण सन्निकर्ष द्वारा ऐसे विपय का बोध द्वोता 
दे जो साधारण रूप से संन्निक्ृप्ट नहीं होता । भ्रम में शुक्ति मे रजत का 
सलक्ष जानलक्षण-जन्य ही होता है। जब हम यह कहते ई कि कमल 
कोमल दिखाई देता है? तो कमल की कोमलता का ज्ञान लक्षण-- 
साक्निकर्ष द्वारा अलौकिक प्रत्यक्ष होता है। कोमलता स्पर्श द्वारा शेय 
है, च्लु दर्शन द्वारा नहीं। किंतु यहाँ दर्शन मात्र से ही बह “बोध हो 
जाता है कि कमल कोमल” है । स्पर्श द्वारा पूर्वानुभूत कोमलता. के 
स्‍कार के उद्भवन से जो असाधारश सब्निकर्ष उसन्न हो जाता है, 
उसे जान॑ज्क्षण सन्निकर्ष कहते हैं। योगज प्रत्यक्ष द्वारा अतीद्विंय और 
श्रद्वौकिक पदायों का साक्षात ज्ञान द्वोता है। सिद्ध पुरुषों, मक्तों और 
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युक्तों को अलोकिक आत्मशक्ति द्वारा देवता, परमाणु परमेश्वर आदि 
ऐसे पदार्थों का प्रत्यक्ष बोध होता है, नो अन्यया श्रवगम्य नहीं है । 
प्रत्यक्ष शान के विषय में इतना ओर जान लेना आवश्यक दे कि 
यह केवल इंद्रिय और श्र्थ ( विषय ) के सन्निकर्प से हो उत्न्न नहीं 
होता । इंद्रियाथ संन्निकर्ष के साथ-साथ श्रात्मा का मन से ओर मन 
का हंद्विय से सन्निकर्ष भी आवश्यक है | सभी प्रमाणों भें सामान्य रूप 
से अपेक्षित होने के कारण पिछले दो सन्निकर्ष प्रत्यक्ष के विशिष्ट लक्षण 
नहीं हैं, कि आवश्यक हैं। न्याय-दशन में आत्मा को विमु ओर मन 
को अग़ु माना गया है। विभु होने के कारण आत्मा का सदा सभी 
इंद्रियों से संयोग रहता है | श्रतः एक ही साथ कई इंद्वियों के सन्निकृप 
'से उत्पन्न कई शान व्यक्तियों का एक ज्ञान में संकर हो सकता है। 
किंतु शान का यह योगयद्य नैयायिकों को मान्य नहीं। एक काल में 
एक ही ज्ञान द्वो सकता है। ज्ञान केवल आरत्मेंद्रिय और इद्रियाथ 
सन्निकर्ष से नहीं उत्पन्न होता । वरन्‌ उन के साथ-साथ मन ओर हंद्विय 
का सन्निकर्ष भी होने पर होता है। मन गण है। अतः एक काल में एक 
इंद्रिय के साथ ही उस का सन्निकर्ष हो सकता है। मन की तीब्र गति के 
कारण ऐसा प्रतीत द्वोता है कि हम एक ही पल भें देखते, सुनते ओर 
अनेक क्रियायें करते हैं । वास्तव भें एक काल में एक ही शान होता है । 
ओर उस जश्ञानके लिये मन का इंद्रिय के साथ सन्निकर्ष आवश्यक है । 
जब हमारा मन कहीं दूसरी जगह होता है तब हम ऑल खुली रदने पर 
भी नहीं देखते, ओर कान होते हुये भी नहीं सुनते। तीर बनाने 
वाले ने गुज़रती हुईं राजा की सेना को नहीं देखा। दुष्य॑त के ध्यान में 
लीन शकऊु तला के मदपि दुर्वासा के श्रागमन का बोध न हुआ । 
प्रत्यक्ष के वर्णन में हमने देखा कि प्रत्यक्ष-शान का कारण या करण 
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इंद्रियां) प्रत्यक्ष-प्रमाण कहलाती हैं । इस 

अमान कतार 323 का करों अनुमान अं हट 
अनुमिति थ्रथवा अनुमान-जन्य शान फल है ओर व्यातिशन करण है । 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिमाषाएं देते है । उन्हें ठीक-ठीक 
श्यान में रखकर हो अनुमाम-पकरण समझ में थ्रा सकता दे। यहाँ 
पाठकों को हम वतलादें कि न्‍्यायदशन में अनुमान प्रमाण घहुत ही 
मश्खूर्ण और कठिन विषय है | 

ध्याद --जहाँ जहां घुँआ होता है वहां वहां श्रम्मि होती है! इब्ध 
बाइचर्य (एक साथ होने के) नियम को व्याप्ति कहते हैं। रसोई-घर में 
धूम और अप्मि के साहचर्य का श्रनुमान हुआ है जिस के बल पर परत 
में धूम देख कर वहि का अनुमान किया जाता है । 

पत्त--अग्नि साध्य है; पर्वत में अग्नि है यह सिद्ध करना है । जहां 
साध्य की संदिग्ध सत्ता हो उसे 'पक्ष' कहते दें। पंत पक्ष है। 

सपक्ष--जहां साध्य (अग्नि) की उपस्थिति निश्चित है वह स्थान 
या वस्तु सपक्ष कहलाती है ॥ रसोई घर (महानस) सपक्ष है। 
.. विपक्ष-+जहां-साध्य (अ्रस्नि) का अमाव निश्चित है उसे 'विफक्ष! 
कहते हैं जैसे सरोवर! | सरोवर में अग्नि के अभाव का निश्चय है । 

' व्यापक और व्याप्य--इस उदाहरण में अग्नि न्यापक दे और धूम 
च्याप्य | विना अग्नि के धूम नहीं रद सकता । घूम की उपस्थिति अर्नि 
की उपस्थिति से व्यात है । 

पक्ष-धर्मता--व्याप्य (धूम) का पर्वतादि में रहनेवाला होना “पक्ष 
घमंता' है। ः * 

परामर्श--व्याप्ति-सहित ( जहां जहां धूंम होता है . वहां वहां अग्नि 
होती है इस शान सहित) पक्षघर्मता का शञान (पढत में घूम हे, यह शान) 
परामश कहलाता दै। . 


र्३६ दशनशाज्र का इतिहास 


अनुमिति--यराम्श से उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति कहने हैं। “पर्वत 
अग्निवाज़ा है। शान अनुमिति है। यह ज्ञान वहिवब्याप्य अथवा 
अग्नि से व्याप्त घूमवाला यद्द पर्वत है? इस परामश से उत्पन्न होता है । 


अनुमान प्रमाण--अ्रनुमिति का करण या असाधारण कारण ही 
अनुमान प्रमाण है। प्रत्यक्ष प्रमाण की तरह अनुमान-प्रमाण कोई इंद्रिय 
नहीं है। नेयायिक लोग आंख, कान आदि इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रमाण 
कहते हैं | अनुमान-प्रमाण- किसी इंद्रिय का नाम नहीं है । 

वास्तव में (लिंग परामश” को अनुमान कहते हैं। यह लिंग परामर्श 
क्या है ! लिंग परामश को तीसरा ज्ञान! भी कठते हैं । रसोई घर 
में धूम और अग्नि की व्याप्ति ग्रहण करके जो धूम का ज्ञान होता है 
वह प्रथम ज्ञान” है। पक्ष (पर्वत) में धूम का ज्ञान 'द्वितीय ज्ञान! है। 
वहीं धूम का अग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान ठृतीय ज्ञान' है, 

लिंग परामश” कहते हैं। ( देखिये तकसंग्रह, पदकृत्य, चंद्रजरिंह 

कृत )। 


आँगरेज़ी में इस सलॉ जिज़्म कहते हैं । नयायिक दो प्रकार का अनु- 
पत्न'वयव वाक्य नें मानते हैं, स्वार्थ और पदार्थ । स्वार्थानुभान 
श्रथवा न्याय, अपने लिए होता है ओर परार्थानुम्नान दूसरों को 
समझाने के लिए पराथ्थानुमान में पंचावयय-वाक्य की आवश्यकता 
होती है; स्वार्थानुमान में केवल तीन ही ञ्रवयव (पहले तीन या अंतिम 
तीम ) अपेक्षित होते हैं। पांच अवयवों के नाम क्रमशः प्रतिशा, हेतु, 
उदाहरण, उपनय और निगमन है । 


पर्वत अग्निवाला है--यह प्रतिज्ञा है । 
क्योंकि उसमें घुँ झा है--यह हेठ है । 
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" जहां जहां घूम होता है वहां वहां अग्नि होती है' जैसे रसोई घर से 
+-यंह उदाहरण दे | न्‍ 
वैसा ही, अ्रप्मि के व्याप्य घूमवाला, यह पवत दै--यह उपनय है'। 
इसलिए यह पवत अग्नि वाला' है---वह निरामन है) 

- योरुप के कुछ पंडिंतों ने-अवयवों की संख्या पर,आ्ेप किया है । 
योडुपीय सिलों जिज़्म में, जिस का स्वरूप यूनान के 
प्रसिद्ध दाशनिक श्ररस्त्‌ ने स्थिर किया था, तीन 
दी वाक्य का अ्रवयव होते हैं। आलोचकों का कहना दे कि नेयायिकों ने 

व्ययें ही अनुमान-प्रक्रिया को जटिल बना दिया दै। इस का उत्तर कई 
'यकार से दिया गया है। 


पहला उत्तर यह है कि उक आक्षिप निसधार है। स्वार्थानुमान मे 
नैयायिक भी तीन अवयव मानते है | भारत के दूसरे मतों ने कम अवयव 
माने हैं । वेदांत-परिभाषा तीन अबयवों के पक्ष का मंडन करती हैँ । 
कुछ वीद्ध तक-शात्रियों ने तो दो दी अवययों को यवेप्ट माना है । पर 
देखने की वात यह है कि पॉचआ वयवों का एक आलंकारिक प्रभाव होता 
है। अनुमान-प्रक्रि] विलकुल स्पष्ट हो जाती है। 


दूसरा उत्तर यह है कि अरस्तू का न्याय! या सिलॉजिज्म न्याय की 
दृष्टि से सदोष है। अरस्तू के पहले दो 'ममिसेज' न्याय केपरामश वाक्य 
में उंमिल्षित हो जाते हैं। परामश को ही नेवायिक अनुमान का हेत 
मानते हैं। वहि व्याप्प धूमवानयं पवतः ( वड्डि जो व्याप्य है ऐसे 
पूमवाला यह पव॑त है), वास्तव में यह परामश वाक्य ही अनुमान का 


पाँच अचयव क्‍यों 
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नह पंचावयवरूपा अव्यवन्नयेणव व्याप्तिफ्तघम तपोरुएदशन संभवे- 
नाधिकाक्यव दुकयस्यवन्यय्न्वात्‌ | 
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साध्य यह हे कि एथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है। प्रथ्बी मात्र ही पक्ष 

है, इसलिए “जो गंघवान्‌ है वह अन्य द्र॒व्यों से मिन्न हे! ऐसी व्याप्ति नहीं 

मिलती । संपूर्ण पथ्वों के बदले कोई पार्थिव चीज़ पक्ष होती तो अन्वय- 
व्याप्ति संसव थी | 

वेदांती ओर मंमांसक केवलान्वयी ओर केबल-व्यतिरेकी अनुमान 

नहीं मानते | वे इस के बदले अर्थापत्ति मान का अलग प्रमाण 

मानते हैं । 

अब तक ठीक हेतुओं का वर्णन हुआ । दुष्ट हेतुओं को देत्वाभास 

हे गैक रहम लूम हू ठीक कक 

हेलो सात न हों यह सवा गाज है । रकगर के लेगा 


अन्नभट्ट पॉच हेत्वाभाष मानते हैं, जो न्यायसूत्र के झेत्वाभासों से कुछ 
भिन्‍न हैं। गोतम के पाँव हेत्वाभासों के नाम सव्यभिचार, विरूद्ध, 
प्रकरणसम, साध्यसम और कालातीत हैं। अन्नभट्ट के पाँच द्ेल्वाभास 
सव्यभिचार, विरूद्ध, सत्तिपक्ष, असिद्ध और बाधित हैं । 

१- सव्यभिचार --उप्त हेतु को कहते हैं जो अभीष्ट साथ्य से उलटा 
भी सिद्द कर दे । घूँआ्ा अरम्ि-सहित पव॑त में ही हो सकता है। यहाँ 
धँझा लिंग (चिह्ठ) कडता है। यदि लिंग साध्य के अभाव-स्थल में भी 
पाया जाय तो सम्यभिवार हेठ होगा । जैपे? पर्वत अग्निवाला है, प्रमेय 
होने के कारण' यह हेवु ठीक नहीं । क्योंकि साध्य के अगाव-स्थल या 
“विपक्ष” ( सरोवर ) में भो प्रमेयत्व पाया जाता है । सरोवर भी प्रमेय है 
उसे भी अग्निवाता होना चाहिए। इस देत्वाभास को साधारण नव्य- 
भिचार' कहते हैं । 

अपाधारण सव्यभिचार उस लिंग को कहते दूँ जो सपक्ष या विपक्ष 
में कद्दी न पाया जाय, सिर्फ़ पक्ष में हो पाया जाय । जैमे, शब्द नित्य 
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शूद होने के कारण ; यहां शब्दत्व शब्द के -अतिरिक्त कहीं नहीं पाया 
जाता ॥ ४ 
जिस का अन्यव ओर व्यतिरेक दोनों प्रकार का दृशंत न मिल सके 
उसे, “अनुउतंदारी सव्यभिचार! कहते हैं। सव चीज अनित्य हैं। प्रमेय 
होने के कारण, यहां सव संसार के पक्ष होने के कारण दृष्टांत ही नहीं 
मित्र सकता । - 


>- दो हेतु माध्य के छसाव में व्याप्त हो उसे “विरुद्ध” कदते है | 
शब्द नित्य है, कार्य दोने के कारण | कार्यत्व अनित्यत्व से ब्यात्त है न 
कि नित्यत्व से | इसलिये कार्यत्त्र हेतु विरुद्ध हे | "ा 

३ सत्मतिपद् --जिस का प्रतिपक्ष मौज़ द हो, साध्य के श्रमाव को 
सिद्ध करनेवाला दूसरा हेतु बत मान हो, उसे सत्मतिपक्ष कहते हैं । शब्द 
नित्य हैं, भ्रवर्णेन्द्रिय ग्राह्म होने के कारण इसका प्रतिपक्ष भी है--शब्द 
अनित्य है, काय होने के कारण । 


४, असिद्ध हेत्वाभास तीने प्रकार का है, आश्रयासिद्ध, स्वृरूपासिद्ध 
आर व्याप्यत्वासि दर 0 
धागनारविन्द या आकाशकमल सुरभि होता हे, कमल होने के 


कारण; सतेवर कमल को तरह, यह आश्रयासिद्ध? है। यहां ग़गनारचिंद 
आश्रय है जिस को सता नहीं है । ' 


ल्वरूपासिइ -- शब्द गुण है, चक्तुआम् होने के कांस्ण'; चाहछुप 
होना शब्द में नहीं है। _ 

उपाधि-सद्दित देनु को ध्याप्यत्वासिद्ध/ कहते हैं ।'पबंच घूमवाला 
६, अग्निवा ता होने के कारण ।! भागे इंधन को उपस्थिति में ही अग्नि 


में घुंआ होता है, इसलिये आदर इंघन का झुंयोग उपाधि है| अग्नि 
सोपाधिके देतु है | ह 
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५, जिस का साध्यामाव प्रमाणों से निश्चित है वह बाधित हतु है । 
अग्नि ठंडो होती हे, द्रव्य होने के कारण? यहां अनुष्णता या ठंढापन 
साथ्य है जिस का अभाव उष्णत्व, स्पर्श नामक प्रत्यक्ष प्रमाण से गहीत 
होता है | इसलिये यह हेतु 'वाधित' है । 


अनुपान-प्रकरण समातर हुम्रा | अब उपमान का बशत करते ह | 
यह प्रमाण नैयाबिकों की विशेषता है। संज्ञासंत्नि 
. अपमान प्रसार (पद ओर पद का अर्थ ) के संवध का ज्ञान 
“उपमिति! कहलाता है। उस के अ्रसाधारण कारण को उपमान-प्रमाण 
कहते हैं| साहश्य ज्ञान ही उपमिति का हेतु है। मान लीडिए कि कोई 
व्यक्ति गवय! (नील गाय) को नहीं जानता । झिसी बनवासी ने उस से 
कहा, “गाय के समान गवय होता है । यह सुनकर वह वन में जाकर 
उस वाक्य के अर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता है | तब उपे यह ज्ञान उत्पन्न होता है कि यही गवय शब्द का 
वाच्य है |” यही ज्ञान उपमिति है। इस प्रकार गवय पद या शब्द के 
अर्थ का बोध हो जाता है; यही संत्ता-संज्ञिका संवंध शान है। गाय में 
दोनेवाला गवय का सादृष्य ही इन का कारण है। यह ज्ञान व्याप्त 
ब्वान के विना हो जाता है, इसलिये उपमान का शअ्रनुमान में अंतर्भाव 
नहीं हो सकता। 


यथार्थवादी को आप्त कह्दते हैं। जैसा जानना वैसा कहना, यही 
यथाथवादिता है। थआआप्त का वाक्य ही शब्द 

; प्रमाण ह। वाक््य पदों के समूह को कद्तें हैं | 
शक्तिवांले या शक्त को पद कहते हैं, शक्ति क्‍या है १-इस पद या शब्द 
से इस अर्थ का वोध होगा, यह ईश्वर का संकेत ही शक्ति है। घोब्दो 


|: शब्द प्रमाण 
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का अर्थ ईश्वर ने निश्चित किया है। यही ईश्वर-संकेत शुरु-शिष्य 
परंपरा से हम तक चंला आया है। 

बाक्य का अर्य बोध आकांछा, योग्यता और संनिधि से होता है । 
वाक्य के पदों का अन्चय्र होना चाहिए। गाय, घोड़ा, इस्ती? यह 
वाक्य नहीं हुआ; इस में “आकांक्षा'का अभाव है | अग्नि से सींचे! यह 
वाक्य प्रमाण नहीं है क्‍योंकि इस में योग्यता! का अभाव है| बदि एक 
'एक घंटे बाद कोई कहे पानी 'लाओ? आदि तो उम्र का वाक्य 
अप्रमाण होगा, क्योंकि उस के पदों ( वि्क्ति सहित शब्दों ) में संनिधि 
(समीपता ) नहीं हे। 


वाक्य दो प्रकार का होता है, लोकिक ओर वैदिक | वैदिक वाक्य 
'इश्वरोक्त दोने के कारण समी प्रमाण हैं | लैकिक वाक्य आप्त का कहा 
हुआ ही प्रमाण होता है, और किसी का नहीं | 
संस्कारों से उत्न्न ज्ञान को स्मृति कहते हैं। स्मृति से भिन्न ज्ञान 
है अनुभव कहलाता है जो कि यथा५ आर अयधथायव 
दो प्रकार का होता हैं। यथाथ ज्ञान या अनुभव 
कालक्षण पीछे बता चुके हैं। स्मति भी यथाथ और अ्रवथाय दो प्रकार 
की हो सकती है। प्रमा-जन्य स्मृति को यथार्थ स्मृति कह 
जेन्य को अयथाय | यथाय ज्ञान का ही नाम प्रमा है | 


स्वति 
५ अप्रमा 


कारशणता चार ... 


प्रत्यक्षममाण की परिमाषा में हमने कहा था-प्रत्यक्षज्ञान के 
अताधारुयस कारण (करण) को प्रत्यक्ष प्रनाण कहते हैं | अब प्रश्न यह 
है कि कास्ण' किसे कहते हूँ १ इसी से संवद्ध प्रश्न यह भी है कि कार्य 


पकस कहते हूं | काय के विपय में क्‍योय का सिद्धांत -असत्कायंबाद! 
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कहलाता है। उत्तति से पहले जो घट का अभाव होता है उसे घट- 
प्रागभाव कहते हैं | प्राशमाव के प्रतियोगी का नाम काय है (कार्य- 
प्रागभाव ग्रतियोगि) । 

प्रतियोगिता एक प्रकार का संवंध है । घट और घट के प्रागभाव 
में बिरद्धत्व संवंब हे। घट को उत्तत्ति घट के प्रागभाव का नाश कर 
ढेती है, उस को विरोधिनी है | उस भाव पदार्थ को जिस से किसी अभाव 
का स्वरूप समझा जाता हे- उस अभाव का प्रतियोगी कहते हैँ। 
घटाभाव का प्रतियोगी घट होगा | काय को इस परिभाषा का सीधा 
अथ्थ यही है कि उत्पत्ति से पहले घट का अभाव होता है। घट या 
काय की किसी रूप में कहीं उपस्थिति नहीं होती | यह सिद्धांत साख्य 
का ठीक उलटा है। सांख्य का मत 'सत्कायवाद! कहलाता हूँ । उत्पत्ति 
मे पहले कार्य कारए में छिपा रहता है; उत्पत्ति का अथे अभिव्यक्ति 
मात्र है। मूर्ति जिसे स्थपति या मूत्तिकार खोद देता है, धातु या पत्थर 
में छिपी र्ती है| मूत्तिकार अपने प्रयत्न से उसे अभिग्यक्त कर देता 
था व्यक्त रूप दे देता है। असत्कायबाद की आलोचना और सत्कायंवाद 
की युक्तियो के विषय में हम आगे लिखेंगे। 

कारण सत्‌ होता है और काये अप्रत्‌; सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
होती है यह नैयायिकों का मत हुआ | सर्वदर्शन- 

ग्रहकार कहते हैं :-- 

दह कार्ब-कारणभात्रे चतुर्धा वित्रतिषत्तिः प्रपरति | अम्नतः सजायते 
#पिं सौगताः संगिरन्ते । नैयायिकादयस्तु सतो सजायत इति। वेदान्तिनः 
मतों विवर्तः कार्यज्ातं न तु वस्वुसदिति | सांख्याः पुनः सतः सबयायत 
इति। 


१ सवद्शवसभह, छ० १९१ .,. .. , 


कारण की परिभाषा 
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अर्थात--कार्व-कारण-साव में चार प्रकार का'मत हे। असत्‌ से 
सत्‌ उत्पन्न होता है यह :वोद्धों का मत है ।  सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का मत है | सत्‌ से बिवर्त उत्पन्न होता है न कि सद्वस्तु, यह 
वेदांत का सिद्धांत है। सत्‌ से सत्‌ ही उत्तन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है ' ह 

चौद्धों को छोड़ कर शेष तीनों उपयक्त दर्शन कारण को सत्‌ मानते 
हूँ। उन्हें हम सत्कारणवादी कह सकते हू प्रश्न यह है. कि कारण 
किसे कहते हैं? साधारण लोग समभते है कि कार्य से पहले आने- 
वाली चीज़ कारण, होती है |, लेकिन कार्य से पहले वहुत सी चीज़ 
आती रंहती हैं | घट को उत्रत्ति. से पहले कुम्हार, उस का दण्ड, गधा 


आदि अनेक बत्तुएं है| इन में से किसे कारण कहना चाहियें ? न्याय 
का उत्तर हैं, है 


कार्यनियत पूवइत्ति कासणम्‌ 


जो कार्य के पहले नियम एवकर उप्रस्थित होता है. उस कारण कहते 
है। कुम्हार, मिद्दी और दण्ड नियमपूर्वक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैँ, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए । गदम का होना 
आवश्यक नहीं है, इसलिए वह कारण नहीं है| 


द् पर 


रतु यह लक्षण अतिव्याप्त हे | जिस चीज़ का लक्षण किया जाय, 
के अतिरिक्त पदार्थ में भी घट जानेवाले लक्षण में अतिव्याप्ति दोप 
होता है। जिन चीज़ों काया जिस श्रेणी की चीज़ों का लक्षण किया 
जाव उन से से कुछ में, जो लक्षण'न घट सके, उसे अ्रव्यात लक्षण 
ओर उस का दोष 'अव्याति' कहलाता है । लक्षण का तीसरा 

दोष असंभवता द्वोता है, जैसे अग्नि का लक्षण पदार्थ ठएडा करना । 


ज्ञानदार चस्तु को पशु कहते हैं), यद लक्षण अंतिव्याप्त दे 
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मछलियां ओर पक्षी भी जानदार पदार्थ हैं। 'दो सींगवाल को पशु कहते 
हैं” यह लक्षण अव्याप्त है। कुत्ता भी पशु होता है जो कि इस लक्षण 
में नहीं आता । तीनों दोपों से मुक्त लक्षण ही ठीक लक्षण होता है । 


कार्य के पहले नियम से उपस्थित होने वाली चीज़ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदाथ, कुम्हार का पिता आदि भी होते हैं । 
तो क्‍या इन सब को कारण कहना चाहिए ? इस के उत्तर में नेबायिक 
कारण के लक्षण म॑ कुछ सुधार करते हैं | सही लक्षणयद है । 


अ्रनन्यथा सिद्धत्वे सतत काये नियतपृवब्रत्ति कारणम--्रर्थात्‌ जो 
कार्य के पहले निश्रम से उपस्थित हो और जो अन्यथा सिद्ध न ही उसे 
कारण कदते हैं । वह अन्यथा -सिद्ध क्या वला है ! वास्तविक कारण से 
सबद्ध होने के कारण जिस की पूर्वबर्तिता ' होती हे--जिस की पूवबर्तिता 
वास्तविक कारण की पृवनर्तिता पर निभर हो, उसे अ्रत्यथा-सिद्ध कहते 
है | विश्वनाथ के मत में अन्यथा-मिद्ध पांच प्रकार के होते है | तक- 
मंग्रह की दीपिका! में अन्मभद्ट ने तीन प्रकार के अन्यथा-सिद्ध बतत्वाए 
हैं जो हम नीचे देते है | 

१--वयें पदाथ जो कारण से समवाय संबंध से संबद्ध हूं जैसे 
'दशटत्व' और दगट रूपा । दिशटत्व' और 'दण्टरूप' को दण्ड से, जो 
प्रट का काराग है, अलग नहीं कर सकते । 'समवाय' का अथ है सिस्य- 
संबंध | 

२--..4 वस्तुएं जा कारण के भी पहले वर्तमान हैं ओर इसलिए 





पू्ववत्ति ता का ध्र्थ है' पहले स्थिति | जे। किसी चीज के पहले 
मौज ढ्‌ हो वह उस चीज का प्ववर्त्ती कहलाता है | 
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कार्य से पहले भी बच मान होती हैं, जैसे ईश्वर, काल, कुम्हार का 
पिता । ह 
३--कारण के समकालीन या सहकारी जो कारण से समवाव 
संबंध द्वारा सरवद नहीं हैँ, जैसे रूपप्रागभाव। घे० के रूप का प्रामसाव 
कारण का समकालीन है | 
कारण तीन प्रकार का दोता है, समवायिकारण, असमावाधबिकारस 
कारणके भेद ओर निर्मित्तकारण । 


समवाबिकारण---जिस से समवेत होकर या समवाय संबंध से संवद्ध 
दोऋर कार्य उत्तन्न होता है उसे समवायि कारण कहते हैं। मिट्टी घड़े 
का समवायिकारण है। इसी को उपादानकारण भी कहते हैं । 

असमवायिकारण--कार्य बा कारण के साथ एक जगह समवेत 
होकर जो कारण हो उसे अतमवायिकारण कहते हैं। तंठ ( डोरे ) 
पठका समयायिकारण है | तंतुओं का रग बच्चन के रंग का असमवाधि- 
कारण है। तंतु-रंयोग तंतु नामक एक अर्थ ( वस्तु या जगह ) में 
पट्रूप काय से समवेत ( समवाय कारण से संबद्ध ) होता है। इसी 
जकार तंतु-ल्‍ूम वच्न के साथ, जो कि अयने रूप अर्थात्‌. वश्ध के रूप फा 
असमवाबिकारण है, एक अर्थ तंतु में समवेत होता इ और बन्न के 
रूप का असमवायिकारण वा जाता है। वस्य अउने रू का समकायि- 
कारण है, तंतुओं का रंग उसी का असमवायिकारण है | 


हद 


इन दोनों से भिन्न जो कुछ कारण होता है उसे निर्मिचकारस 
३ के ज्जैये 
ऋदते हैं, ऊँसे कुम्हार घठ का या कुषित्द ( जुलाहा ) पट का । दसुद 
भी घट का निमित्तकारण है। . व 
एन तीनों कारणों में जो असाधारण कारण है वही क्या 580 


हू 
श््प्र दशनशास्र का इतिहास 


पाणिनि का सूत्र है--साधकतमं करणम्‌ अर्थात्‌ सव से अधिक अपेक्षित 
साधक को करण कहते हैं। आशा हे अब पाठक पप्रत्यक्षज्ञान का करण 
प्रत्यक्ष प्रमाण हैं! इस परिभाषा को समझ गए होंगे | 

तत्त्व मीमांसा प्रारम्भ करने से पहले नेयायिकों के अवयव'-विपयक्ष 
सिद्धांत पर ओर दृष्टिपात कर ले। नेयायिक 
अवयवबी को अ्रवववों से भिन्न मानते हैं। घट 
पदार्थ:उस मिट्टी या उन परमाणुओं से जिन का घट वना है, भिन्न 
है। वात्त्पायन ने अपने स्याय-भाष्य में अवबबो के अवबबों से भिन्न 
होने पर अनेक झक्तियां दी हैं। सबसे वड़ा तक यह है क्रि अवबबो का 
अवयव! से अलग प्रत्यक्ष टोता है। घट का प्रत्यक्ष घट के 'क्रियो विशेष 
भाग तक सीमित नहों होता । यादें अवयवी की अलग सत्ता रोवो तो 
उस का अलग प्रत्यक्ष भी नहीं होता यदि गववधी का यत्यक्ष न मान तो 
द्रव्य, गुण, जावि आदि का प्रत्यतञ्ष न हो सके | यदि कह कि वास्तव 
में अपयवों के अतिरिक्त अवयवी की सत्ता नहीं होती, भ्रमवशात्‌ 
अवयवों में एकता दीखने लगती है, जिसे अवयवी का प्रत्यक्ष कहते 
हैं, तो ठीक नहीं'। यदि कहीं भी 'एकता! की सत्ता न हो तो उत्त का 
प्रम भी,न हो । जिशे देखा नहीं है, उस का भ्रम भी नहीं हो सकता। 
इसलिये घड़ा परमाणुग्रों का समुदाय मात्र नहीं है, उप्त की अलग 
सता हद ॥ 


अयबब और अदवर वी 


तत्व मीमांसा 
न्याय के आधारभूत सोलह पदाथथों में द्वितीय पदार्थ अर्थात्‌ प्रमेय 
के अंतगत न्याय-दर्शन की तत्-मीमांसा 
आज ती है। प्रमेय वारह हैं---आत्य, शरीर, 
इद्रिय, अर्थ, बुद्धि, मानस, प्रशत्ति, दोप, ' प्रेत्ममाव, फल, दुःख और 
झपवर्ग । 9... 528 


प्रसेय 


' स्याय-वैशेषिक स्ड६्‌ 
आपत्मा--प्रमेयों में आत्मा प्रधान है ,. क्योंकि वी प्रमाता मी 
है। न्यायप्रत्न के अनुतार इच्छा, दंप, प्रयल, छुख, दुःख, ओर शान 
आत्मा के लिझ्े हैं। * उत्तर न्याय में आत्मा को केंदल ज्ञान का 
अधिकरण माना गया है | + किंतु न्याव की मूंल धारणा के अनुसार 
आत्मा ज्ञान के साथ-साथ सावना और कर्म' का भी 'अधिकंस्ण है । 
दंघष, सुख, दुःख भावना के अंतर्गत ओर इच्छा: प्रद्ष कम के 
अंतर्गत आते हैं। यह आत्मा ' शरीर-इंद्रिय आदि से मिन्न उन की 

अधिष्ठाता तथा समस्त कर्म का प्रेरक है । चैतन्य आत्मा तथा शरीरादि 
के भेद का चिंह है। किंतु यह चेतन्य आत्मा का नित्य गुण नहीं है । 
शरीर के साथ, आत्मा का संवध होने पर आत्मा में चेतन्त्र गुज 
उलन्न हो जाता है। झत्यु और मोक्ष की अवस्था में यह चेतन्य विलीन 
हो जाता है। उत्तर न्याय वैशेषिक में आत्मा के दो भेद किये गये 

गैवात्मा और परमात्मा । न्याय सन्त में आत्मा का आशब- जीवात्मा 
से ही है | ईश्वर का विवेचन पृथक्र किया गया है। अतः इस भी- न्याय 
में ईश्वर के स्वरूप ओर महत्व का विवेचन अन्यन्न करेंगे । 

. शरीर- आत्मा भोग और ह्ान का अधिकरण है।, वह अभोक्ता 
आर शाता है । शरीर उत्त करा भोगाददन दहै। बह -चेप्टा इद्य ओर 
अथ का आश्रय है। 3 ईंप्सित प्रदाथ को प्राप्तकरने तथा त्याज्य से 
बचने की सक्रिय कामना चेष्ठा रूप से शरीर में ही वर्तमान रहती 
है ठया ग्रवर्तित होती है । इन्द्रियाँ भी शरीर में आश्रित रदी ६ | 
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र्प्र्० दर्शनशाज्र का इतिददात 


शरीर के स्वस्थ रहने पर वे स्वस्थ र/ती हैं, उपहत होने पर उपहत हो 
जाती हैं | इंद्रियार्थ सन्निकर्प से उत्पन्न सुख-दुःख का प्रतिसंवेदन भी 
शरीर में ही होता है, अतः यह इन ( अरथों का ) भी थ्ाश्रय दे । 

इंद्रिय--भोग के साध्न इंद्रियाँ है| प्राण, रसना, चन्नु,त्वक, क्रोत्र 
भेद से इंद्रियों पॉच हैं । 'घारंद्विय द्वारा गंध का रसनेंद्रिय द्वारा रस 
का, चन्नुरिंद्रिय द्वारा रूप का, त्वगिद्विय द्वारा स्र्श का तथा श्रोत्रेंद्रिय 
द्वारा शब्द का अहण होता है । वाह्य रूत से प्रतीत होने वाले स्थूल- 
अंग --ना झ, जीभ, नेत, त्वचा, श्रोर श्रवण--वापघ्त्तव मे इंद्रिय नहीं । 
व तो शारीरिक अंग हैं जिन में ग्रहण शक्ति रूप से इंद्रिय र्ृती है। 
इंद्रिय तो ज्ञान के सद्मम प्राधन का नाम है। उस का लौकिक प्रत्यक्ष 
नहीं ही सकता | योगन्र प्रत्यक्ष द्वारा ढ़ी सूच्रप इंद्रिय का साक्षात्‌ ज्ञान 
होता है | अन्यथा वह अनुमान से ही जानो जाती है। भाष्यकार के 
मतानुमार मन भी एक अंतर्रिद्रिय है। उस के द्वारा आंतरिक विपयो का 
ज्ञान होता है, अतः उसे अंतःकरण कहते है । 

अर्थ -गध, रस, रूप स्पश, और शब्द जो पृथ्वी श्रादि के गुण हैं, 
ईंद्वियों के अर्थे श्रथवा विषय हैं। * 

बुद्धि---उपलब्धि अथवा ज्ञान का ही नाम बुद्धि है ।* 

मनस--युगवत्‌ (एक साथ) ज्ञान की अनुत्पति मनसका लिक्ष है । 

*--घाणरसनचत्नस्त्वक॒श्रोंत्राणीद्विंया णिभूतेम्य: । न्‍्या० सु० 
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 न्याय-वैशेषिक श्र१ 


१ मनस्‌ अणु है, अतः एक काल में एक इंद्रिय के साथ ही उस का 
सतन्रिकष हो सकता है। अ्रतएव एक काल में एक ही ज्ञान की उत्पत्ति 
हो सकती है। एक साथ अनेक ज्ञानों के ग्रहण को प्रतीति' मनस्‌ की 
तीत्र गति के कारण होती है । । 

प्रद्नत्ति--मन, वाणी, और शरीर का संचालन ग्रइत्ति है। * 
अस्त विचार वचन ओर क्रिया ये तीन प्रज्ृत्ति के रूप ह | 

दोष--प्रशेत्ति के हेतु को दोष कहते है । ३ दोष में रागह्वेप दोनों 
सम्मिलित हैं। समस्त प्रह्ृत्ति रागद्प मूलक ही है । 

प्रेधमाव--एक देह धारण कर उत्पन्न हुये का मरण के अनंतर 
अन्य देद धारण कर उत्पन्न होना.प्रंत्यभाव-कहलाता हैं। ४ यह जन्म 
मरण की परंपरा अनादि-है। दस का अंत अपवर्ग (मोक्ष ) में ही 
हो सकता है। 

फल--प्रशत्ति तथा दोप से उत्नन्न होने वाला फल है। " दोष 
से भवृत्ति होती है ओर प्रद्वत्ति का फल* सुख दुःख का संवेदन (अुभव) 
होता है; बहो फल कहलाता है। (२ 

दुश्स--पीड़ा, ताप आदि दुःख के लक्षण हैं। £ सुख का मी 
दुःख से ही अंतर्भाव है, क्योंकि परिणाम में सुख भी दुःख ही है । 
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श्ध्ररः दशनशास्त्र का इतिहास 


श्रपवा--उस दुःख से अध्यंत विम॒क्ति का नाम अपवर्ग ई। 
जेसा कि भाष्यकार का कथन है। यह प्रमेय पदार्थों को संपूर्ण सूची 
नहीं है। प्रमेष पदाथ वारह से अधिक हैं, किंतु नि:श्रेश्स के लिये इन 
बार का शान अंत झआवश्वक हे। यों तसब-प्िद्धांत की दृष्ठि स 
न्यायदर्शन यथाथंत्रादी है । वद श्रास्मा ओर ईश्बर के अतिरिक्त एक 
एथक्‌ भोतक सत्ता में विश्वास करता है। ईश्वए केवल निर्मिच्त कारगा 
है। वह उसी प्रकार विश्व का विधाता है जिस प्रकार कुम्हार घट का | 
वैशेषिक में तत्व मीमांसा का अधिक विस्तार है, जो श्रधिकांश में स्याय 
को भी मान्य है। 


न्याय एक ईश्वरवादी दर्शन है। इस के अनुसार ईश्वर जगत्‌ का 
न्याय का कर्ता है। किंतु बद केबल निमित कारण है , 
बाद इेश्वर उपादाव कारण नहां। जगत का उपादन तो 
पंच-महामृत है | ईश्वर उन से उस प्रकार जगत्‌ का साप्ट करता हूँ 
जिस प्रकार कुम्मकार मिट्टी से घट का निर्माण करता ह। न्याय का 
यह ईश्वर सबज्ञ तथा सर्व शक्तिमाव है। सर्वक्ष दोदे के फारण दा 
बह अनव जीवों के श्रद्ृष्श-फलादि की व्यवत्या कर सकता दें । सब 
शक्तिमान्‌ द्वोने के कारण द्वी वह इस अनंत रहस्य“्जातू की खष्टि कर 
सकता है| बद्यपि उत्तर न्याय में तकरूपी का विकास अधिक हुआ हें, 
फिर यह एक अनोखी वात है कि इस के ,साव-साथ न्याय का ईश्वर- 
बादी रूप ओर भी निरवर्ता गया हं। उत्तर न्याय के सभी अंथ ईश्वर- 
की.सु दर कवित्वपूर्ण वंदना से आरंभ द्वोत ६ं। उदयनाचाय की '्यीय 
कुसुमाज्ञलि' का मुख्य विपय इंश्वर प्रतियादन दी ह। उन्हीं न इस्सर 
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- स्याय-वैशेषिक न्श्प््‌ 


को उपासना को स्वर8 ओर अयवग की प्राप्ति का स्ाथन माना है, ३" 

न्याय दर्शान में अनेक तकों द्वारा ईश्वर का अस्तित्व सिख करने 
को चेष्टा को गई है । ईश्वर की सिद्धि के ज्िये नेबायिक्रों का सबसे 
प्रसिद्ध तक इस प्रकार हैः-- 

पृथ्वी, अंकुर आदि कतू - जनन्‍्य ( कर्ता से उत्पन्न ३ हैं, 

क्योंकि वें काय हैं ८ 


जो जो काय द्ोता है बह कत -जन्य होता है, जैसे घट । 

ट्स अनुमान से यह मिद्ध होता है कि एृथ्बी, ताराणण, सर्यादि का 
क्रोई कर्ता है। चे कि मनुष्यों में इन का कतृ व संभव नहीं है, इसलिये 
इन के कर्ता सबज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर का होना आवश्यक है।* 

इस युक्ति के आलो चकों ने वतलाया है कि जगत्‌ को 'का ?' मान 
लेना वाद्तय में जो सिद्ध करना है, जो साध्य है, उसे सिद्ध मान लेना 
है। जगत्‌ का काय होना स्वय्॑-सिद्ध सत्य नहीं है, उसे प्रमाण की अपेक्षा 
है। यह कहना कि साववव होने के कारण जगत्‌ कारय है, ठीक नहीं। 
प्रत्येक सावयब पदार्य कार्य द्वी हो) यह आवश्यक नहीं है। दूसरे, कर्तो 
शरीरबान ही देखा गया है। यदि ईश्वर जगत का कर्ता है तो. उसे शरीरी 
दोना चाहिए । परंतु शरैय्वान्‌ कर्ता स्व व्यापक, सर्वशक्तिमान्‌ ओर सव 
प्रकार शुद्ध नहीं हो सक्रता; न उस्त का शरीर ही नित्य हो सकता है ) 


अनिय शरीर के कर्ता की अपेक्षा होगी | ईश्वर के शरीर का कर्ता 
कोन हो सकता है १ ह॒ 





“>च्वर्गापदग यो ८निसामनन्ति मनीपिण 


यंदुपास्विमेसावत्र प्रसात्मा निरुष्यते , कुसुमाशलि । 
* वही, संगलाचरण | 


२५४ दशनशात््र का इतिद्रास 


श्री सदयनाचा प॑ ने अपनी क्रुसुमाज्जलिः में ईश्वर की सत्ता सिद्ध 
करने के लिये कुछ और प्रमाण दिये हैं | वे कहते हैं, 
कार्यायों जन घृत्यादे: पदात्यत्ययतः श्र ते 
वाक्यात्संख्पा विशेषाब्च साध्यो विश्वविदव्ययः (५१) 
इस श्लोक में आठ युक्तियां दी गई हैं ज्ञिन का हम क्रमशः वरगन 
देते हैं | 
१--जगत्‌ कार्य है, उनका कर्ता आवश्यक है| यद्द युक्ति ऊपर दी 
जा चुकी है । 

“आयोजन--छप्टि के प्रारंभ में दो परमाणुओं को मिलाक 
दयशुक वनाना विना ईश्वर के नहीं दो सकता | परमाणुओं का संग्रोग- 
कर्त्ता ईश्वर है | 

३-घूति--ईश्वर जगत्‌ को धारण करता हे, अन्यथा प्रणिवी 
आदि लोक गिर पड़े | 


४-+दात्‌ू--कड़ा जुतने श्रादि की कलाएं गुरु-शिष्य-परंपरा से 
चली श्राती हैं | इन का आविष्कार प्रारंभ में ईश्वर द्वारा हुआ द्वोगा। 
पतंजलि का कथन है कि ईश्वए प्राचीनों का भी गुरु हे; उस की काल- 
ऋत सीमा नहीं है। 

प--यत्ययतः--बेदों का प्रामाएय ईश्वर से आया है । चेद जो 
यथार्थ ज्ञान उत्पन्न करते हैं इस का श्रेय ईश्वर को है ) 

६--अते:---श्रति भी कहती है कि ईश्वर है। 

७--वाक्यात्‌--वेद वाक्यमय हैँ, वाक्यात्मक हैं| दन वाक्यों का 
रचगिता द्वोना चाहिए । 

८--संख्या विशेषात्‌ू--दो परमाशुओं के मेल स दचणशुक बना 


न्याय-वेशेषिक र्‌५५. 


'जिस से अ्यजुकों और जगत्‌ को सृष्टि संभव हुई। इस “दो”? संख्या की 
कल्पना करनेवाला ईश्वर था | 


उदयन ने इश्वर को सत्ता में एक ओर भी प्रमाण दिया है | पहले 
उन्होंने अदृष्ट की स्थापना की है ओर फिर यह दिखलाया है कि अद्ृष्ट 
का नियमपू्नक व्यापार ईश्वर के विना नहीं हो सकता ) अदृष्ट! को 
नियमित रूप से व्यापृत (व्यायारवान) करने के लिए. ईश्वर अथवा एक 
बुद्धिमान्‌ और शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना आवश्यक है । 


इन युक्तियों का आधुनिक काल में क्‍या भदहृत््व रह गया है, यह 
बताना कठिन है | भिन्न-चिन्न व्यक्तियों को भिन्न-भिन्न प्रकार की 
युक्तियां अच्छी मालूम होती हैं | अच्ट से संचालन अथवा कर्मफल के 
सोद और उसके, वीबदशन में न्याय तथा तक का 


प्राघास्थ है, किए भी अन्य दशनों की भाति न्याय 
साचन 
दशन में भो निः्रेतस को जीवन का परम लक्ष्य 


“माना गया हैं। न्याय सूत्र के प्रथत॒ वत्र में हो सोलह पदारयों की गणना 
के वाद उन के तत्व शान को निःश्ेतव्तन का साधन बताया दे। इस 
निश्रयतन-प्राप्ति को ही मोक्ष कहा जाता है। न्‍्याव दशन के अनुसार 

मोक्ष वह अ्रउस्या है जिम में समस्त दुःखां से आत्यंतिकी मुक्ति मिल 
जाती हं। शरीर तथा इंद्रियों के संबोग से आत्मा में चेतन्य उत्पन्न 
होवा है श्रोर इन्हों के संयोग से चेतन्य-पूर्वक सुख-दुःख उत्त्त्र होते हैं । 
मोक्ष को अबृध्या मे शरीर तथा इंद्वियों से आत्मा का संयोग नितात 
खबिब्छिन-हो-जाता हे-ओर-साव-दहो चेतना भी नप्ट हो जाती है क्योंकि 
वह भी उस्तःसंग्रोग से हो उत्तत्र ढोती है (न्यायदशन के अनुसार - ठना 
आत्मा का नित्य शुण नहा: ६ )।. समस्त सुख-दुःखों का अत हो 
जाता है । शरीर और इंद्विवो से आत्मा का संयोग रदने पुर .सुल्त-दुःस्व 


स्प्प दश्शनशारर का एतिहास 


नियाय हैं। येजना का यथा साय सुगा एःण का लो ग्रसुभय है। 
प्रतः शरोरेदित संतरोग तथा तेतना मे सक्त द्रोक़र ही जाज्मा शो सुल- 
दुःख से मुऊछि सिलतो है। चत्तु मोत में चात्मा एक सुव-ाधआा तथा 
चेतना से रहित एक झुद्ध उप भाष रू में शा रफ थावी ३ । 
उस निः्ष येष झा सोने का पोज तयाव सारा टोती (। थे 
तस्वश्ञान प्रमाण परवेषादिं फोहशा पद को य्या। जात ए। समा 
पनभों की जप यज्ञात | रत जान है कारण ऐी रागंणाएि दोष 
उत्तत् ऐते हैं। शगदगाए से मय शुवाइशुम फर्मो म पल 
जीता है | उन करों के शुवाउशुन फक्‍नोग के किये पुकपुद जन्म 
यहण फरता ऐ। यह यानी जन्म परंपता यनत दुसमवां है। 
जीवन में जो यज्ञ सुत दियाई रस है तह भो परियाम मे एश्य ही 
है । अतएजब न्यापयूतर भें _स तिरात कम में मोसमार्ग गा निर्देश फिया 
भा है। $ उच्चनाव सोज्ष कया जार्ण है, फिउु सात्ात्‌ झार्ण नहीं, 
परंपरपा फाश्ण ए। उत्मज्षाम पे पत्ताम >बजया भिध्याज्ञान उ६ होता 
७। पज्ात न होने पर.रागरयाए रोग मं हो जाते ॥ैं। 
सागर दि दोष नष्ट ऐोने पर पदच्ति करा नाश हो जाता है। परापमास 
दोने पर अन्य का नाश होता है। जन्म साथ होने से दुश्ण नाश दोता 
है। ये उक्त रत से तराज्ञाव यायग गया भोकज्ष का कारण दोता है। 
इस फे सपतिरिक योग जा भाछ को भी स्यावदशा में मोक्ष 
जे साधन रुता से स्योफ़ार फ्िी गया है। न्याय-पूर में भम-निपमादि 
के! प्रन्‍्ञाव होगे का चभारेश झा शब्द में किया गया हैं ।* 
१--हुशस-जन्स प्रवुत्ति-दों -मिप्पाशानापपसुततरो पर पाये 
तरनन्तरापाया ठपयग-न्‍्या० स> १-१-२ 
रद यदनियसास्स सध्कारो योगात्याद यप्सपिणुपायें । 





न्याय-वैशेषिक श्श्७ 


उदयनानाय ने परमात्मा की उपासना को सोक्ष का परम साधन 
माना है। " 


वैशपिक-दर्शन 


चैशेपिक मूल रूप में एक स्वतंत्र दशन है | कणाद-रचित उस का 
स्वतंत्र सत्र मिलता है। फिर भी न्याय ओर वैशेषिक दर्शनों में बहुत 
समानता है। इसी समानता के कारण उत्तर काल में दोनों दशन मिल 
वर एक हो गये | न्याय ने वैशेषिक के पदार्थे-विभाग को श्रपना लिया 
ओर वैशेषिक ने न्याय के प्रमा-शास्त्र को | न्‍्याव-दशन में जहाँ न्याय 
और तक की ग्रः की प्रधानवा है वहाँ वेशेषिक भें तत्वमीमांस! का अधिक महत्व 
है। दोनों ही दर्शनों का आरंभ पदायों की गणना तथा पदार्थों के यथार्थ, 
ज्ञानपूवक तल्वज्ञान द्वारा पुण्य निःश्र यस के प्रतिपादन से होता है | 
फिंतु जहाँ न्याय में सोलह पदार्थ माने गये हें, वेशेपिक में सात ही 
पदाय माने गये हूँ | इस के अतिरिक्त प्राचीन वेशेषिक में न्याय की 
माँति चार प्रमाण नहीं स्वोकार किये गये हैं| प्राचीन चेशेषिक के 
अनुसार प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाण हैं। उपमान ओर शब्द 
का इन्हीं के अंतर्गत अंतर्भाव हो जाता है। इन मुख्य भेदों के अतिरिक्त- 
शेप सिद्धांतों के विषय में प्रायः दोनों दशन एक मत हैं। 


शेपिकर दूत्र में छः पदाथों की ही गणना की गई 

६॥। किंठ टीकाकारों ने सात परदाय माने हें | 
बल ् की अमिप्रत जे ऑहू 

अभाव का सत्र मे निवचन न होने पर भा दे उसे आई मानते 


धर 7] ४ 


सप्तपदाथ 


निज वललज>न+ 





- स्वर्गापवंग योसांग सामनन्ति सनीपिणः | 
यदुपास्तिमसादन्न परमात्मा निरूष्यते | कुसुमा भा 
श्७ 


र्ष््द दरशनशासत्र का इतिहास 


वे सात पदार्थ ये ईँ--द्धब्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय और 
अभाव | जिस किसी बस्त का कोई नाम हो उसे पदाथ बढ़ते ई। 
पदाथ न्याव-वैशेषिक की सत से बड़ी श्रेणी ह | बेशेपिक के पदार्थ 
अरस्तू की कैठेगरीज़से भिन्न हैं। ध्ररस्तू की कैटेगरीज़ सामान्य विशेषण? 
थी । कणाद के पदाथ तत्वद्शन की चीज़ है, उन का विभाग अरस्तू की 
तरह 'लोजिकल!? नद्ीं वल्कि ओटोलॉजिकल 
सात पदारं में द्रव्य प्रथम और प्रधान दे । काय 
के समवायी कारण ओऔर गुण ठथा कम के 
श्राश्नयभूत पदाथ को द्रव्य कह। हैं| * द्रव्य नो हैं--प०्बी, जल, तेज 
वायु, श्राकाश, काल, दिक आत्मा ओर मन । वात्स्थायन ने मन की 
गणना इंद्वियों में की थी, वेशेषिक में वह प्रथक द्रव्य माना गया है। अब 
हम उक्त नी द्रब्यों का क्रशः वणन करते हैं । 

पृथ्वी--किसी पदार्थ के लशण मे उस का एक ऐसा गुण बतलाना 
चाहिए, जो उस के अतिरिक्त किसी पदाथ में न पाया जाय । अरस्तू के 
मतानसार हाक्षण में 'जीनस'(पदा्थ (कत श्रणी या सामान्य के अंतरगंत 
है ) ओर टिफ़रेशिया ( व्यावतक गुण ) वतलाना चाहिए। पृथ्वी द्रव्य 
है यह उप के 'जीनस? का कथन हुआ | वद गंघवाली हू यह उस का 
व्यावतर्क गुण हुआ । बहुधा भारतीय .बचारक उपर्य क्त लक्षण के पहले 
माग को छोड़कर देते हैं। गंघवाव्‌ (पदाथ ) को पृथ्वी कददते हैं, यहददी 
हक्षण पर्यात समक्ता जाता हे । बढ़ प्रश्वी दो प्रकार की दे, नित्य और 
अमित्य | परमाशु रूप से एथ्वी निला है। कार्यरूप से पृथ्वी अनित्य है । 
पृथ्वी एक और विभाग के अनुपार तीन प्रकार की भी है, शरीर इंद्विय 
ओर वियय के भेद से | हमारा शरीर पाथिब है | गंध का ग्रहण करने 


द्र्व्ग 


फ्रियागुणवत्समवादिकारणम्रि।त्त द्वग्यलक्तणम्‌ चे० स॒ू० १-१-१५७ 
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वाली घारेद्रिंय भी पार्थिव है जो नातिका के अग्न भाग में रहती है | 
विषय मिट्टी पत्थर आदि हैं, जिन का प्रत्यक्ष होता है । ह 

गंध तो प्रष्वी का व्यावतंक गुण दे, वह गुण जो उसे अन्य भूतों से 
अलग करता है | इस के अतिरिक्त पृथ्वी में रूप, रण, ओर स्पश भी 
पाए जाते हैं। 


जल---शीतस्परशंयान्‌ जल है | पृथ्वी फी तरह जल भी नित्य और 
अनित्य दो प्रकार का है। शरीर, इंद्रिय और विषय भेद से तीन प्रकार 
का भी है। शरीर वरुण लोक सें है, इंद्रिय रस का अहण करनेवाली 
रसना है जो जिहा के अग्र भाग में रहती है। विषय है नदी, समुद्र 
आदि | शीत स्पश के अतिरिक्त जल में रूप और रख भी हैं| 


तेज या अमि--उष्ण-स्पर्श लक्षण है। परमाझु रूप से नित्य और 
कार्यरूप से अनित्य होती है। शरीर आदित्य लोक में है। इंद्विय रूप- 
प्राहक-चत्नु हे जो छाले तारे के अग्र भाग में रहती है । विषय चार 
प्रकार का है; एक पर्थिव जैसे अभि; दूसरा दिव्य (आकाश से संबद्ध) 
जैसे विजली; तीसरा उदर्य , वह अमर जो पेढ में भोजन पाती है; 
चौथा खनिज, जैसे सुबर्ण । । 


नैयाबिक सुबर्ण को तेजस पदार्थ मानते देँ। वास्तव में सुबर्ण 
पार्थिव है अभ्निके संयोग से कुछ पार्थिव भाग सुबर्ण वन काते हैं। 
सुबर्ण को तेजत सिद्ध करने के लिये दी गई युक्तियां महत्त्व-पूर्ण नहीं 
हैं । अपम्ति में रूप गुण भी है | 
वायु--हार्रहित स्पर्शवान्‌ को वादु कहते हैं| वह नित्व और 
अनित्य दो प्रकार का दे। शरीर वायुलोक में हे। इंद्रिय स्पर्श का ग्रहण 
करनेवाली व्दचा ( खाल ) है दो सारे शरीर को दके है | विपय बृत्षादि 


२६० दर्शनशास्त्र का इ।तद्दास 


को केपानेवाली इवा ओर शरोर के अंदर संचार करनेवाले प्राण है । 
शरीर में एक ही वायु संवार करता है लेकिन उपाधि भेद से उस के 
नेक नाम हो जाते है । 


टुदि प्राणो गुदेंडपानः: समानो नाभि मण्डले 
उदानः कश्ठदेशस्थों व्यानः सव शरीरगः | 


हृदय भें प्राण?, शुदा में अपान!, नाभि में समान ओर कहएठ में 
“उदानः संज्ञा हो जाती है। ध्यान? सारे शरीर में व्यात्त दे । 
अआकाश--आ्राकाश में केवल शब्द गुण है; वह एक ओर नित्य ४ । 
आकाश व्यापक पदाथ है। 
पृथ्वी, जल, तेज ओर वायु नित्यदशा मे परमाणु रुप होते हूँ। 
परमार जुल्ला का प्रत् रे 
परसा खाद शो अमित दि 
इम देखते हैं कि वस्तुओं के ठुकड़े दो जाते हैं। प्रत्येक दीखनेवाली 
चीज अवयवो की बनी हुई हे । थ्वयवो कौर छोटे झवयव या टुकड़े 
सकते ह। इस से सिद्ध दोता हे कि हम किसी चीज के जितने चाहें 
उतने छोटे टुकड़े कर सकते हैं | लेकिन अनुभव यह है कि क्विसी वम्ठु 
के खंड-सखंड करने की सीमा है | इस का अ्रथ यह है कि वस्तु को तोड़ते- 
डते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता दे जब उस वस्तु के और 
टकड़े न हो सके | संड-लंड करना एक सीमा तक ही हो सकता है। 
यदि दम इस सीमा को न माने तो क्या कोई हज है? त्तीमा न मानने 
से हर एक वस्तु अनंत अवयवों की वनी हुई माननी पड़ेगो। उस का 
अथ यह होगा कि तिल के दाने ओर पहाड़ दोनों के अनंत अवयव ई 
और इसलिये दोनों बरावर हैं । इस नतीजे से बचने के लिये दुकढ़े 
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करने की दृद माननी चाहिए |? दृश्यमान या इंद्विय-ग्राह्म पदार्थ का 
वह छोटे से छोटा साग जिस के फिर अवयव या टुकड़े न हो सके, परमाणु 
कहलाता है | एक श्लोक है:--- 
जालयूयमरीखिस्य॑ यत्सह्ष्म दृश्यते रजः 
तस्य घछतमों भागः परमारु: स उच्चते | 
धावाक्ष” में आती हुई सम की किस्णों में जो सूद्म रज के कण 
दिलाई देते हैं उन के छठवे अंश को परमाणु कहते हूँ, सब परमसा- 
एुओं का एक ही परिमाण है। प्रत्येक भूव के परमाणु अलग-अलग 
प्रकार के हैं। पृथ्वी के पसमाणुओं का गुण गंध हैं; जल ,के परमाणुओं 
का शीत स्पश; तेज के परमाणुओं का उष्ण स्पर्श इत्यादि | दो परमा-- 
शुओं के संघात को (इत्थजुक' कहते हैं) तीन इच्बणुकों का एक “ज्यणुक 
होता है । ज्यणुक में छः परमाणु होते हैँ। परमाझु का अशु परिमाण है। 
द्यणुक का भी यहो परिमाण है| उपरुक्त का मध्य महतः परिमाण है। 
ध्यणुक दिखलाई देता है | ज्यगुक के परिमाण का कारण परमाणु या 
दृखशुक का अरु परिसाण नहीं होता । परमाणुओं की संख्या बढ़े परि- 
मार्णों ( महत्यरिमाण ) का कारण होती है । परमाणुओं में वांहर 
* भीतर का भेद नहीं है | उन में स्वाभाविक गति नहीं है । गति का 
कारण अच्श्य वतलावा जाता है। दृश्यमान पदाथों फे गुण उन के: 
उपादान-कारण परमाणुओं के: गुणों के अनुसार हैं। प्रलव-काल में 
पदाय परमाणुरूप हो जाते हैं । का 
पकाने से कच्चे घड़े का रंग बदल जाता दे और घड़ा पक्का हो जाता 
पीलुपाक और है। प्रशन यह है कि परिवतंन परमाणुओओं में 
पिठपराको... होता हे या अबयदी घड़े भं। वैशपिक का मठ 
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पाकवाद! कदलाता है। पकाने पर पहला घड़ा परमाणुओं में सिशीर 
होकर नष्ट हो जाता हे । गर्मी लगने से विशीण परमाणसुओं का रंग 
लाल पड़ जाता है | यह परमाणु फिर घट रूप में परिवत्तित हो जाते 
हैं। एक घड़ा नष्ट होकर दूसरा घड़ा उत्पन्न होता दे । 


न्याय का सिद्धांत इस से भिन्न है; उसे 'पिठ्रपाकवाद! कहते हैं । 
रंग का परिवर्तन अवयवों या परमाणुओ्रों ओर अवयवी या घड़े दोनों में 
साथ साथ होता है | यह मत ठीक मालूम होता है | यदि सचमुच एक 
घड़ा नष्ट होकर दूसराघड़ा उलज्न होता है तो दूसरे घड़े को “वही? घड़ा 
नहीं कह सकते । अनुभव म॑ तो वही घड़ा दिखाई देता है; वही आकार 
रहता है सिफ़ रंग में भेद हो जाता है । 


निरवयव होने पर भी परमाशुओं को परिमाएडल्य या गोले के 
आकार का कहा जाता है | 


कुछ पश्चिमी विद्वानों का विचार है कि भारतीय परमाणुवाद, 
सिकंदर के हमले के समय, भारत का यूनान में 
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संपक होने का फल हे | यह मत समीचीन 
नहीं मालूम होता । यूनान में परमाणुवाद का जन्मदाता “डिमोक्रिटस' 
था | उस के और कणाद के परमाणुवाद में बहुत भेद है। जैन-परमाणु- 
वाद भी यूनानी से मिन्न है। पहलो बात यद है कि डिमोक्रिट्स चैतन्य- 
तस्व को नहीं मानता था; वह जड़वादी था। जैन ओर कणाद दोनों 
आत्मा की अलग सत्ता मानते हैं। भारतीयों के परमाणु आत्माओं से भिन्न हैं 
जब कि डिमोक्रिय्स का आत्मा सूद्रम परमाणुश्रों का ही विकार है। दूसरे 
भारतीय परमाणुओ्रों में रूप, रस आदि 'सेकएडरी क्वॉलियीज़? मानी जाती 
हूं, जिन का श्रभाव यूनानी और योडपीय परमाणुवाद की विशेषता दे । 
तीसरे, मारतीय परमाणुझों में गति स्वाभविक नहीं है, बल्कि अद्ृष्ट या 


यूनान का भ्रभाव ? 
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ईश्वर या ( जैनों के ) घर्मास्तिकाय से आती है। , डिमोक्रिस्स के पर- 
माणुतओ्रों में स्वयं-सिद्ध गति है | कणाद के परमाणु नाना प्रकार के हैं; 
'डिमोक्रि्स के सब परमाणु एक से गुणवाले हैं जिन में सिर्फ़ आकार न्‍ 
और परिमाण का भेद है। 


आधुनिक विज्ञान ने परमाणु्रों के भी खण्ड कर डाले हैँ । सब 
तत्तों केपरमाणु अंततः विद्युत्‌-तरंगों के विकार हैं | वे या तो मावात्मक 
(पॉन्नीटिव) या अभावात्मक (निगेटिब) विद्यदसुओं के संघात-मात्र हैं। 


कुछ मीमांसकों का मत है कि तम या अंधकार को अलग द्रव्य 
मानना चाहिए | नीला अंघकार चलता हुआ मालूम होता है । दौपक 
को हटाने से अंधकार हय्ता हुआ प्रतीत होता है। यदि ह्यंघकार में 
क्रिया (चलना) और गुण (नीलरूप) हैं तो उसे नया द्वव्य क्‍यों न 
भानें ! न्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अंधकार है। 
अभाव को पदार्थ मान दी लिया है। न्याय का मत वैज्ञानिक मी है। 


अंधकार का चलना श्रम से प्रतीत होता है। नीलरूप भी भ्रम 8। अब 
अन्य द्रव्यों का वर्णन करते है | ; 

काल--अतीत, चर्तमान, भविष्य आदि के व्यवहार का जास्ण 
काल है। "ऐसा हुआ, 'ऐसा होगा? आदि व्यवहार बिना काल के नहीं 
हो सकते | काल एक और च्यापक तथा नित्य हब 


-दिक्‌ू--पू्व, पश्चिम आदि के व्यवह्वर का कारण दिशा ६। यह 
भी एक, नित्य और विश्नु हे। प्राची, प्रतोची आदि भेद औपाधिक 
श्र्थात्‌ दयोंदव आदि की अपेक्षा से हैं। इसी प्रकार काल के तोन भेद 
भी झीपाधिक हैं । झ- हु 


२६४ दर्शनशात्र का इतिहास 


आत्मा--जिस में जान रहता है वह आत्मा है। जानना बिना जानने 
वाले के नहीं हो सकता । आत्मा दो प्रकार का हे, एक जीवात्मा और 
दूसरा परमात्मा | जीवात्मा हर शरीर में अलग-अलग है। प्रत्येक जीव 
व्यापक और नित्य दे । सवत्र ईश्वर एक ही दे। 


आत्मा शरीर से भिन्न है; वह इंद्रियों का अधिष्ठाता है । इंद्वियां 
प्रत्यक्ष ज्ञान की करण हैं ओर करण बिना कर्ता के नहीं रह सकता । 
इसलिये इद्वियोँ से भिन्न आत्मा को मानना चाहिए ।* आत्मा इंद्रियों 
और शरीर का चेतन्य-मंपादक है। शरीर भी आत्मा नहीं है। मरे हुये 
व्यक्ति का भी शरौर वत्त मान होता है | फिर उसे मरा हुआ क्यों कहते 
हैं ! क्योंकि उस में आत्मा नहीं रहती | यदि शरीर ही आत्मा होता तो 
मृत शरोर भो जान सकता; उस में भो चेतन्य होता। * शरीर के 
ऋवयव घटते बढ़ने रहते हैं; शरीर वदलता रहता है। यदि परिवत्त न- 
शील शरीर आत्मा होता तो बचपन की बाते बड़ी उम्र में याद न 
रहती | 


यदि कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरोर में संस्कार 
उत्पन्न कर देते हैं तो ठीक नहीं | अनंत संस्कारों की कल्पना में गोरव! 
है | जहाँ एक वस्तु मानने से काम चलता हो वहा अनेक वस्तुएं मानने 
में गोरव दाप है | 

जन्मते ही वाज्ञक की स्तन-पान में प्रवृत्ति होती है, यह पिछुले 
जन्म के सस्कारों के कारण है “इससे मेरा भला होगा? ( इष्ट-साधनता- 
शान ) यह ज्ञान ही, न्याय के मानस-शाज््र में, प्रद्ृत्ति का कारण है। 
मा के स्तन-पान से भलाई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर 


९ करण हि सकते कम्‌-कारिकावली प्रत्यक्ष-खंड, ४७ वही, ४८ 
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बालक को इस जन्म में नहीं मिला है, इसलिए पिछला जन्म मानना 
चाहिए | यदि पूव जन्म है तो उस का स्मरण क्यों नहीं होता ! उत्तर 
यह है कि स्मरण के लिये उद्वोधक ( स्मृति को जगाने के हेतु ) को 
आवश्यकता होती है | इस जन्म में भी हम हर समय हर चीज़ को याद 
नहीं करते | उद्योधक होने पर ही पहले अनुभव की हुई चीज़ों याद 
आती हैं| इसलिए स्मृति का अमाव पुनजन्म के विरुद्ध नहीं है । 

इंद्रियों को ही आत्मा मानने में क्या हज है! वे.श्ञान की करण 
और कर्चा दोनों क्यों नहीं हो सकतीं ! उत्तर यह है कि एक इंद्विव का 
नाश हो जाने पर उस इंद्विय से प्रत्यक्ष किये पदार्थों की स्मृति वनी 
रहती है, जो कि आक्तेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए । यदि 
कोई कुछ अवस्था के वाद अंधा हो जाय तो उस की देखे हुये पदार्थों 
की स्मृति नष्ट नहीं हो जाती | यह स्माति-शान आत्मा में रहता है। 

क्षें अपने देखे हुये पदार्थ को सुंघता हूँ? यहां देखना अर घना 
किसी एक ही पदाये का ज्ञान है। देखे हुये का स्मरण घाणेंदिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती । इसलिये दोनो ज्ञानों का आश्रय आत्मा 
को मानना चाहिए जो आँख और नाक दोनो से भिन्न है। 

चक्षु आदि इंद्रिय चेतन न सही, मन को चैतन्य-युक्त मानने में 
कया हज है न्याव का मत है कि मन अरु है, उस का पत्वक्ष नहीं हो 
तकता। यदि सुख, दुःख अगु मन के धर्म होते तो उन का प्रत्यक्ष न 
दता। प्रत्यक्ष महलरिमाण के बिना नहीं हो सकता। मन अगशु है, यह 
झआग वताया जञावगा । इस प्रकार शरीर, इंद्रियों और मन से भिन्न आत्मा 
को सत्ता चिद्ध होती है । 

जैसे रथ को गति से सारथि का अनुमान होता द इसी प्रकार ज्ञान, 
प्रयत्न आदि चेप्टाओं से, दूसरों के शरीर में आत्मा है, ऐसा अनुमान 
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होता है | अहंकार (में हूँ ) का आश्रय भी आत्मा दे, शरीरादि नहीं । 
आत्मा मानस प्रत्यक्ष का विषय ढे। दूसरी इंद्वियां उसे नहीं देख 
सकतीं | " आत्मा विश्व है। बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान, सुख, दुश्ख, इच्छा, 
द्वष, प्रयत्न, धर्म, अधमम संस्कार आदि उस के गुण हैं | बुद्धि दो प्रकार 
की है, अनुभूति ओर स्मृति । अनुमूति चार, प्रकार की है, श्र्थात्‌ 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द | संस्कार-जन्य ज्ञान को सरुछृति 
कहते हैं । 


नीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सत्ता सिद्ध करनी 
चाहिये । न्याय-दर्शन के अनुसार ईश्वर के स्वरूप का विवेचन तथा 
उस की सिद्धि के प्रमाण हम पीछे दे चुके हैँ । वेशेषिक में भी न्याय के 
अनुसार ईश्वर को जगत का निर्मिच्च कारण तथा अदृष्ट-व्यवस्था पूबंक 
विश्व का नियंता माना गया है। उस प्रसंग में एक बात स्मरणीय है 
कि वेशेषिक के अनुसार परमाणुओं से सृष्टि होती है। किंतु परमाणु 
जड़ और अचल हैं। ईश्वर प्रथम दो परमाणुश्रों को मिलाता है , वाद 
में जाति परंपरा से रूृष्टि विकास होता जाता है | 


मन--मन.नो द्वव्यों में अंतिम द्रव्य हे | सुल, दुःख आदि को 

उपलब्धि का साधन मन है । सन एक इंद्रविय है | प्रत्येक आत्मा एक 
झलग मम से संबद्ध हैं। मन परमाझुरूप ओर अनंत है। 

द्रव्यों का बर्णन हो चुका श्रव अन्य पदार्थों का वर्णन करते हैं। 

वेशेषिक सूत्र में १४ गुण ग्रिवाए गए थे, नवीन विचारकों ने उन में 

«.. सात और जोड़ दिए है । सूत्र में धवा के 

सुय पदाय थअय्ोग से इन सात गुणों की ओर संकेत के, 


न्याय-वेशेघिक २६७ 


ऐसा टीकाकारों का मत है ( देखिये वैशेषिक सुज्जोपस्कार )। विश्वनाथ 
कहते हैं, 


अथ द्रव्याश्रिता ज्ष या निगु णा निष्किया शुणाः 


अर्थात्‌ गुण द्वव्यों के आ्राश्रित रहते हैं; उन में और गुण नहीं होते, 
'न क्रिया होती है | दोवीस गुण यह हें--हूप, रस, गंध, स्पशं, संख्या, 
परिमाण, प्रथफ्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह 
शब्द, बुढि, सुख, दुःख, इच्छा, दप, प्रयल, घमे, अधम ओर संस्कार । 

नेत्रेद्रिय से ग्राह्म गुण को रूप” कहते हैँ जो सात प्रकार का है 
अर्थात्‌ सफ़ेद, नीला, पीला, हरा, लाल , कपिश और चित्र | पृथ्वी, जल 
और वायु रूपवान्‌ पदार्थ हैं । जल में अभास्वर शुक्ल, अ्रि में भास्वर 
(वमकनेवाला ) शुक्र गुण है। पृथ्बी में सातों रंग हैं। रस छः प्रकार 
का ऐ--मधुर, खट्दा, नमकीन, कठु या कड़वा, कप्राय और तिक्त । गंध 
दो प्रकार को है, सुगंध और दुर्गंघ । स्पर्श, शीतल, उप्ण ओर 
अनुष्णाशीत (न गर्म न ठंडा) तीन प्रकार का है। रस पृथ्वी और जली 
में र॒ता है, गंघ पृथ्वी में, स्पर्श पृथ्वी, जल और तेज में | नित्य पदार्थों 
के रूपादि अपाकज और नित्य होते हैं। पाकज का अर्थ दे अम्नि--संयोग- 
जन्य। 

एक दो, आदि के व्यवहार का हेतु संख्या है। नवों द्वव्यों में रहती 
हे । मान-व्यवद्ार (कम और ज्यादा ) के व्यवद्दार का कारण परिमाण 
है। वह चार प्रकार का होता ह--अरणु, महत्‌ ,दीध और हस्व .। 
परमाणुओं और इस्यज़ुकों छा अरु परिमाण है | मन भी अझु है| घट 
का महत््‌ परिमाण है; आकाश का परम मइत्‌ या दीर्घ | इथख़ुक का 
इस्‍्व परिमाण सी कहा जाता हे 

श्यक व्यूचदुए का कारण परथकव शुझ है । सव द्रब्यों में रहता है। 


२७० दर्शनशासत्र का इतिहास 


गोत्व, अश्वत्व आदि कब्यना मात्र हैं। बोद्वों की जाति विरोधिनी कुछ 
युक्तियाँ इस प्रकार हू :--- 


(१) यदि जाति व्यक्ति से प्रथक््‌ या मिन्न ह तो उसे व्यक्ति से 
अलग भो दिखाई देना चाहिये; यदि व्यक्ति से अभिन्न हे तो फिर व्यक्ति 
मात्र को ही मानना चाहिये। जाति व्यक्ति से भिन्न और अभिन्न दोनों 
नहीं हो सकती, विरोध के कारण ? | 


(२) यदि जाति व्यक्ति से मिन्न है तो वह व्यक्तियों में ही अ्रवस्थित 
रहती हैँ या सवात होती है ? स्बंगत अथवा व्यापक नहीं हो सकती 
क्योंकि दो व्यक्तियों के अंतराल ( वोच ) में जाति नहीं दिलाई देती। 
यदि कहो कि व्यक्ति में ध्थित होतो है, तो भी ठीक नहीं, क्योकि व्यक्ति 
के उत्पन्न होंने से पहले उस स्थान में अविद्यमान जाति उतत व्यक्ति 
में कहाँ से आ जाती है ! यदि कहो कि उस नये व्यक्ति में जाति उत्पन्न 
हो जाती है तो भी ठीक नहीं, क्‍योंकि नित्य होने के कारण जाति 
उत्पत्ति-दीन है। यदि कहो कि दूसरे व्यक्ति से बलकर इस नवोत्पन्न व्यक्ति 
में आजाती है तो भी अ्युक्त है, क्योंकि जाति कोई मूर्च पदाथ नहीं 
जो लव कर आग्रे | और यदि मान लें कि जाति चल कर श्राती है तो 
पहले व्यक्ति में उस का झसाव हो जायगा | यह भी नहीं कह सकते कि 
जाति का एक श्रेश एक व्यक्ति में से चल कर दूसरे में आजाता हे 
क्योंकि जाते अंशहीन या निसवयव है | इसी प्रकार व्यक्ति का नाश 
होने पर यदि जाति वहीं रह जाती है तो उपलब्ध क्‍यों नहीं होती ! 
यदि कहो नश्ट हो जाती है वो ठीक नहीं क्योंकि जाति नित्य है । 








१..-प्थकत्वे व्यक्तितों जाति: दृश्यते एथगेव सा ! 
अमभेदे व्यक्तिमान्न स्यादू दै था चेत्र विरोधतः ॥| 


न्याय-वैश घिर्क २७३ 


दूसरी जगह भी नहीं जा सकती अमूत होने से |. फलतः हर प्रकार 
कठिनाई है।* 

(३) यदि मान लिया जाय कि जाति व्यक्ति में बतमान होती है | 
तो प्रश्न उठता है क्या संपूर्ण जाति एक व्यक्ति में रहती है या उस का' 
कोई एक अंश १ स्पष्ट ही एक जाति एक साथ अनेक व्यक्तियों में. 


संपूण रूप से चतसमान नहीं हो सकती। जाति के निरवयव होने से 
दुसरा विकल्प भरी ठीक नहीं 


इसी प्रकार अनेक तक दौद्धों ने जाति के विरुद्ध दिये हैं। नैया- 
यिकों तथा मीमांसकों ने इन आपत्तियों का समाधान करने की चेष्टा 
की द। व्योमशिवाचार्य को व्योमवती ठीका में तथा पार्थे सारथिमिश्र 
की शाख्रदीपिका में वौद मत का विस्तृत खएडन किया गया है । जाति 
की वास्तविकता के पक्ष में सबसे बड़ी युक्ति यह है कि उस का हमें 
प्रत्यक्ष शान होता हे ओर वह ज्ञान कमी बाधित नहीं होता। अनेक 
गोओों को देखकर उन में अनुगत गोत्व सामान्य का हम ग्रत्यक्ष अनुभव 
करते हूँ | फिर कोई दूसरा प्रमाण उस का कैसे खएडन कर सकता है। 
प्रत्यक्ष से ही यह ज्ञात होता है कि सामान्य व्यक्ति से अभिन्न है ओर 

भी कि वह अनेकों में रहता है। ऐसा कोई नियम नहीं हैं कि जो 
एक है वह अनेकों से समवेत न हो; एक होता हुआ भी आकाश एक 
ही वल्तु से समवेत नहीं है। पार्थ सारविमिश्न का कथन है कि प्रमाण- 
बल से सामान्य को व्यक्ति से भिन्न और अभिन्न दोनों ही कहा जा 


*१--नायादि न च सनम्नासीदस्ति पश्चान्न ांशवव्‌। 
जहांति पू्न्नाधघारमहों व्यसनसन्त्रतति ॥ 


२ देखिये प्रशस्तपाद भाष्प-समान्य पदार्थ पर ज्योमदती भौर शाझ्म- 
दीपका-१-१-४६ 


श्र दशनशास््र का इतिहास 


विशेष नित्य द्रव्यों ( परमाणुओं, आकाश, काल आदि ) में गहते 
हैं और अनंत हैं। (विशेष! की उपस्थिति 'के 
कारण ही एक परमाणु दूसरे परमाणुओं से और 
एक पदाथ दूसरे पदार्थों से अलग रहता है। घटादि अनित्य पदार्थों में 
विशेष नहीं माने जाते | आलोचकों का विचार है कि “विशेष! बशेपिक 
की--वैशेषिक नाम 'विशेष” से ही पड़ा द्वै-सवसे व्यथ धारणा है। 
यदि परमाणुझ्रों को एक दूसर से भिन्न करने के लिये असंख्य विशेषों 
की आवश्यकता है तो बिशेषों को भिन्न करने के लिये ओर किसी की 
आवश्यकता क्यों नहीं ! यदि विशेष अपने आप भिन्न रह सकते हू तो 
परमाणुओं में भी स्वतः भेद रह सकता दहे। विशेष पदाथ मानने से 
अनवस्था दोप आता है । 


विशेष 


नित्य संबंध को समवाय कहते हैं। अयुतर्सिद्ध पदार्थों में समवाय 
संबंध रहता है। जिन दो पदार्थों में एक दूस 
उसमवाय के आश्रय से ही रह सकता है उन्हें 'अयुत- 
सिद्ध! कहते हैं | अवयव-अ्रवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति- 
व्यक्ति , विशेष-नित्यद्र॒व्य, यह “छयुत-सिद्ध” पदार्थ हैं | इन में सम्बाय 
संबंध रहता है। 


वेशेपिक का अंतिब पदाय “अ्माव! है। यह चार प्रकार का है, 
प्रागभाय, प्रप्वंसाभाव, अन्योन्याभाव, ओर 
खत्यंतामाव | 

प्राशभाव अनादि ओर सान्‍्त होता है। उत्पत्ति से पहले घट का 
अनादि प्रागभाव द्ोता है जो घट की उत्पत्ति से नष्ट हो जावा है। 


देखिए शाख्दीपिका ( निशय सागर प्रस ) ए० १०१ 


शासाव 





न्याय-वेश षिक शुक्र 


ध्रध्व॑साभ्ाव सादि ( आदि वाला ) और अनंत-होता है| उत्पत्ति 
के बाद नारा होने वाले घट का अभाव इसी प्रकार का होगा | 
दीनों कालों के अमाव को अत्वंताभाव कहते हैं । खपुष्प (आकाश॑- 
कुसुम) और शशम्ध्ज्ञ का अत्यंतासाव है। 
एक वह कादसरी वस्तु में जो अभाव होता है उसे “्न्योन्यामाव 
या पारतलरिक अभाव कहते हैं। घट का प८ में अभाव है और पठ का 
घट से । 
अमाव पदार्थ को मानना आवश्यक है। यदि वस्तु श्रों का अभाव 
ने हो तो सब पदार्थ निग्य हो जाय; किसी का नाश ने हो सके | यदि 
प्रागमाव छो ने माना जाय तो सत्र व्ल॒र्या को अनादि मानना पढड़ेगा। 
प्रद््यविंसामाव को न माने तो बस्तुओं का कमी नाश ने होगा। यदि 
अन्योन्यामाव की संत्ता से इनकार किया जाव, तो वह्ठुश्रों में सेद नहीं 
रहेगा; यदि अग्न्वामाव को कल्पना न की जाय तो सर्वत्न सद चीजों 
की सत्तों संमब हो जाबगी। * 
सात पदायों का वणव समाप्त हुआ | संसार की कोई चीज इन 
सात पद्मा्ों के बाहर नहीं रह जाती; इसलिये सात ही पदार्य हैं, ऐसा 
सिद्ध दोता है । 
स्याव-वैशेग्पक के दाशनिक सिद्धांत मनुशयों की सामान्य बुद्धि 
स्थाय वैशेषिक का महत्व; अनुकूल हैं। जट और चेतन का स्थष्ट सैद 
उसकी खालाचना तात्विक मान लिया गया है। पदार्थी में ज़बदस्ती 
एकता लाने की कोशिश नहों की गई है। प्रथ्वी, जल आदि भूतों को 
मर्वदा सिन्न समान लिया गया हैं। पास बप्र पहले बोरप के चेशानिक्त 
नत्तों में आंतरिक भेद मानते थे परंतु अव उव तत्वों को विद््णशशं 
में बिश्लेंत शीय माना जाता है| त्ि या विद्य तरंगी! हो आधुनिक 
हरापाक्नणत, भाग २ घु० १२३... 
दुप्र 





एड दरशनशास्त्र का इतिहास 


विज्ञान के अनुसार विश्व का अतिम तत्व हैं। आत्मा को शरीर, इंद्वियों 

छादि ये मिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने पित्रल सुक्तियांदी। इन 
युक्तियों का प्रयोग सभी श्रास्तिक विचारकों ने किया है| ईश्वर की 
सिद्धि के लिये तो न्याय की युक्तियाँ प्रसिद्ध ही हैं। मारत के किसी 
दुसरे दाशंनिक संप्रदाय ने ईश्वर को सिद्ध करने की इतनी कोशिश नहीं 
(की । उदयनाचार्य की 'कुसुमांजलि' भा तीय दर्शन साहित्य में एक विशेष 
स्थान रखती है। 


चैशपिक सूत्रों में ईश्वर का चर्णुत नहीं है । विद्वानों का अनुमान है 
कि वैशपिक पहले अनीश्वरवादी था। वास्तव में न्याय ओर वैशषिक 
दोनों में जड़वादी प्रवृत्ति पाई जाती है| जीवात्मा ओर परमात्मा को 
पृथ्वी आदि जड़भूतों के साथ जकड़कर वर्णन कए दिया है। ऊँनों का 
जीव-श्जीब जैसा विभाग न्याय-वैशपिक में नदीं है। द्वव्य की श्रपेक्षा 
शब्द को गुण मानना ज़्यादा आधुनिक है। सामान्य की अलग उत्ता 
मानना स्थूल सिद्धात है। बैशपिककार ने सामान्यओऔर विशेष फो बुद्ध/य- 
'परेक्ष या बुद्धिमूलक, बौद्धिक पदार्थ, वतलाया है जो ठीक मालूम होता 
'है |, दृव्य गुण आदि की आलोचना के वारे में आगे यशन होगा । 


न्याय वैशुषिक सब आत्माओं को विभु सानते हैँ | यदि सब आत्मा 

बिमु हैं तो सब का सव शरीरों श्रोर मनो से संसग होता होगा, जिसका 

- परिणाम दर एक को सब मनुष्यों के हृदय या भस्तिप्क का शान ऐना 
चाहिए । पर-चित्त-शान साधारण वात होनी चाहिए | परंतु ऐसा नहीं 
है | क्‍यों ! क्याकि झात्मा का एक विशप मन स संवद्ध होना अरष्ट! 
के झधान है | सल्तुतः अदप्द न्‍्याय-वैशेषिक की कठिनाइयो का ही 
दूसरा नाम है । सृष्टि केझारंभ में परमाणुओआ की गति भी अद्ृष्ट से 
होती ह | बहुत सी व्यापक आात्माओंं के बदल एक चैयन्य शक्ति फो 


न्याय-वैशेषिक ,... श७५ 


मानना ज़्यादा संगत है | जीवों का भेद मन आदि को उपाधि से सिद्ध 
हो सकता दहे। यह वेदांत का सिद्धांत है| 
परंचु न्‍्याय-वैशपिक की आत्मा चेतन नहीं है । चेंतन्य आत्मा का 
शुण है जो आता रहता है | जब ज्ञान उत्रन्न होता है, तव जीव 
में चेतन्य भी उलन्न हो जाता है | मोक्ष दशा में जीव;मं इंद्रियों के 
न होने से ज्ञान नही रदता, दस लिए, चैतन्य भी नहीं होता | मुक्त जीव 
जड़ होते हूँ । यदि चैतन्य गुण उत्पादन-शीज्ध॑ है तो आत्मा भी वैसी 
ही हो सकती है | इस प्रकार आत्मा अनित्य हो जाबग्री | 
भोश्दशा में जीव में सुख भी नहीं होता | दुःख के अत्यंत अभाव 
का नाम ही सोक्ष है | निरानंद जडयवस्था जिसे नेयायिक मोक्ष कहते हैं. 
स्पृदणीव नहीं मालूम होती | 
न्याब-वैशेषिक का मत श्रोत या वेद-मूलक नहीं है | उपनियदों मे 
ब्रक्ष और मुक्त पुरुष के आनंदमय होने का रुप्ट बन है | प्रह्म के 
आनंद को जानने वाला कभी भयभीत नहीं होता। उसी को प्राकर 
श्रानंदी घोेता ६? इत्यादि । नैयायिक श्रुत्ति पर नहीं, तक पर निर्भर रहते 
है। ६ भारतीय तकरार को उन्होंने महत्वपूण विचार और पिद्धांत 
दिये €ं। तऊंशासत्र को उन्नति का आधा श्रय नेयाबिकों को और आधा 
जेन, बीद आदि विचार को मिलना चाहिए | 


६ चैवाबिक प्शप्ण के जार पकड़े दा ऊ7र- मेयायिक प्शस्पा के घजसार चूति 


न्‍ के श्रानन्द-चुक्त' का अर्थ 
इुन्‍्सरहित' ही है । रपष्ट शप्पें से धूर्ति का निरस्कार न्याय ने कसी 
भद्दी क्रिया । 


तीसरा अध्यय 


सांख्य-योग 


प्रोफ़पर मैक्समूलर वेदात के वाद सांख्य को भारतवर्ष का सब ने 
महत््वयू् दर्राव मानते हैं | अन्य दर्शनों की भोति सांख्य के सिद्धांत 


भो अत्यंत प्राचीन हैं | हम देख चुके हैं कि कठ, श्वेताश्वेतर और 
मैत्नायणी उपनिपद्‌ में सांख्य के विचार पाए. जाते हैं| नगवदगीता में 
भी प्रकृति और तीन गुणों का विस्तृश्न वर्णन है । मदाभारत के ग्रनुगीता 
में पुरुष और प्रकृति का भेद समझाया गया है । पुरुष ज्ञाता हैं तथा 
अन्य चौवीस तत्व ज्ञय । प्रकृति ओर पुरुष का भेद ज्ञात हो जाने पर 
मुक्ति ऐ जाती है । परंठु अनुगीता पुरुषों की अनेकता को उपाधिनृज़क 
मानती हैं | वास्‍्तव में पुरुष एक है जिसे ईश्बर कहते ?। शत तक झब 
प्रंथों का सांख्यसेश्वर सांख्य था | 

सांख्य-दशन को वैज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 
है । श्वेताश्वेतर मे 'कपिल' शब्द आता है। 
भगवदगीता में भगवान्‌ ने कपिल को अपनी 
विभूतियों में गिनाया हे -सिद्धों में कपिल मुनि में हू (सिद्धानां कपिलो 
मुनिः) | कपिल को विष्णु का अवतार भी वताया जाता है (देलिये 
भागयत पुराण) । श्री राधकृष्णन्‌ कपिल को बुद्ध से एक शताब्दी 
पहले का ख्याल करते हैं ( दे० भाग २ प्ृ० २५४) | कदा जाता है कि 
'सांख्य प्रवचन सत्र” और तत्वसमास' कपिल की ऋतियां हैं, पर इस 
विपय से कोई निश्चित प्रमाण नही दिया गया है | ह 

सांख्य दशन पर सबसे प्राचीन उपलब्ध ग्रंध $श्वरकृष्ण विरचित 


सांख्य का साहित्य 


सांख्य-योग म़्छ्७ 


धांख्यकारिका है | इस अंथ में सफ़र ७२ छोटी छोटी कारिकाओं में 
सांख्य दशन का पूरा परिचय दे दिया गया है। यह कार्रिकाएं आर्य 
छुंद में हैं। कारिकाएं तीसरी शत्ताब्दी ईसब्री "की बतलाई जाओ ई 
फिन्दी गोड़पाद ने इन कारिकाशं पर दीको लिखी है) यह गोड़पांद 
शायद सांडक्योपनिपद पर कारिकाएं लिखनेवाले गौड़याद से भिन्न हे । 
दोनों गोड़पार्दों सिद्धांतों में बहुत अंतर है) कारिकाक्ार गौड़पाद श्री 
शंकराचाय के गुर के गुद ओर मायावाद के आहि-प्रवतक कटे जाते 
हैं उनके विपय में हम आगे लिखेंगे। सांख्य-कारिकाओं पर वाचत्पतदि 
मिश्र ले भी टीका की हे जो 'सांख्य तत्व छामुदो” के नाम से प्रसिद्ध 
अपनी व्याख्या के आरभस में श्री वाचत्यति ने महामुनि कपिल, उनके 
शिष्य आसुरि, प्रशिखाचार्ब्य तथा ईश्वस्कृष्णु को नमस्कार किया है| 
कारिकात्ं पर नारावण ने 'सांख्य-चंद्रिका! की रचना की है। , 


प्रोफ़ेतर मेक्समूलर ले अपने सिक्स सिस्ठम्स आफ़ इंडियन 
फिन्नोसफी,' नामक ग्रंथ में बह सिद्ध करने को चेष्ठा की ह कफ तत्वतमास! 
पुस्तिका सांख्य कारिकाओं से प्राचीन है। अन्य दर्शनों के आचीन दुत्ों 
की भाँति सांख्य के सत्र नहीं पाये जाते । उचक पॉफ़स र॒ तत्वसमासः 
रुतरथानी समझते हैं। १ परंतु उनकी इस सम्मति का आदर नहीं 
किया गया द | प्रोफ़तर कीय ने उक्त मत का तीत्र खंडन किया दे 
तत्वन्नमात! की साथा कारिकाओं से दत्रीन मालूम होती ह | 'सवदशन 
सम मे माववाचाद तठ््यसमात! का ज़क नहीं करते। 'सबदशन अह! 

सांख्यअवचनन्यञ, की ओर भो संकेत नहीं है | 'मावदों का समय 
चोदद्त्रों शताब्दी ६ (१६८० ६०), इसलिये कुछ विद्वान्‌ू संख्यदत को 


सजा डिकनत 


चुद चाएद कआा रचनोां मानत्त है) 


० 
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५ 
श्ष्पर दशनशास्त्र का ट्तिद्यस 


सांख्य सूत्रों पर श्री विजानमिक्तु (सोलहवीं शताद्दी ) ने 'सांख्य- 
प्रयचन भष्य्य' लिखा है | विज्ञानभिन्नु यंत्रों को कापेल की कृति मानते 
है सूत्रों में बहुत सी बाते! नह पाई जाती हैं। उनमें न्‍्यात, वैशेषित्त, 
विज्ञानगाद, शूत्ववाद आदि सब्र का खंइन है। सत्ों में शति का महत्व 
कुछ बढ़ जाता है; यत्रकार वार-वार यद पिद्ध करने का प्रयत्न करता है 
कि उसका मत श्र्‌ति के अनुकूल है। अद्वेतपरक श्र्‌ तियां संत जीनों की 
एकता बतलाती हूँ | सृत्रकार का कथन है कि यह एकता ग्राह्म-जाति 
की एकता है, इस लिये साख्य का श्रुति से विरोध नद्दी ६ (याद्वत-श्रूति 
विरोधों जातिपरत्वात्‌ )| सूत्रो पर वेदात का प्रभाव स्पष्ठ दिखाई देता 
हे । प्राणों की महिमा बढ़ जाती है । विज्ञान भिक्तु ने शाकर मायावाद 
का तीत्र खंडन किया है और यह दिखाने का प्रयत्न किया ४ कि सब 
दर्शन एक ही सत्य का उपदेश करते हैँ। विज्ञानमिन्नु के मत में साख्य 
निरीश्वरवादो नहीं है। साख्यसत्र कहता है कि ईश्वर की सिद्धि नहीं 
होती ( ईश्वरासिद्ध + ), प्रत्यक्ष ओर अनुमान ईश्वर को सिछ नहीं कर 
सकते | श्र्‌ति भी प्रधान ( प्रकृति ) का महिमा-गान करती है या मुक्त 
पुरुष का | यिज्ञानभिन्नु कद्दते हैं कि यह अचार का लड़वाद'! है । 
अन्यथा आचाय “श्वरातिद के स्थान पर ईश्वराभाबात! ऐसा सूच 
बनाते । 


विज्ञान निह्तु ने 'सांख्यसार! 'योगवात्तिक'; योग सार-संग्रह! ग्रौर 
ब्रद्ययूत्न पर (विज्ञानामृतः नामक टीका भी लिखी है | 
साख्य और योग म॑ उतना ही घनिष्ठ सबंध है जितना कि न्याय 
योगदर्शब घर. शोर पेशिपक में । तत्व-बशन में शाँख्थ, और 
उसका शाहितय योग का मतैक्य है। योगदशन में पुरुषों से मि* 
ईश्वर को भी माना गया है, यही भेद हे 


सांख्य-योग रणष्छ 

परन्त योग का ईश्वर अन्य दशनों के ईश्वर से मिन्न . है। अन्य 
दशशनों में जगत्‌ के सष्ठा तथा विश्व-नियन्ता के रूप में ईश्वर की कल्पना 
की गई है। वैष्णव दशनों में मक्ति द्वारा ईइवरूप्राप्ति को जीवन का 
परमारथ माना गया है। किसत योग का ईश्वर जगत्‌ का सुष्ठा अथवा 
विश्व का नियन्ता नहीं है। सृष्टि प्रकृति का विकार दे और श्रकृति 
नित्य तथा स्वतन्त्र है, अतः सष्टि-रचना में सान्निव्य-मात्र से अधिक 
पुरुष अथवा ईश्वर का हाथ नहों है। योग-सन्र में स्बश्नता ता की ही 
ईश्वर का लक्षण माना गया है, यद्यपि दीकाकारों ने उसमें सब शक्ति 
महत्व के समावेश की भी चेष्ठा की है। (१) ईश्वर-मक्ति अथवा ईश्वर 
प्राप्ति हमारे जीवन का चरम साथ्य सी नहीं है | योग के अनुसार ईश्वर- 
प्रणि घान भी सन को एकाग्र करने का एक मांग है; किन्तु वही एकमात्र 
मार्ग नहीं है | 


बिना ईश्वर से संबंध रक़्खे भी साधक मुक्त दो सकता है ।.कुछ 
विद्वान्‌ जैनियों के मुछ जीव और योग के ईश्वर में साहश्य देखते है। 
जैनी भी मुक्त जीव को ईश्वर या परमात्मा कहते है | उनका मुक्त जीव 
भी योग के ईश्वर को तरह सब होता है। लेकिन योग का ईश्वर केवल 
मुक्त पुरुष नहीं मालूम होता । मुक्त पुरुष तो केबल्य (केवलता, इकलापन) 
में स्थित रहता हैं; उसे पूर्व पुरुषों का गुर और सबंगता फे बीच का 
आधार नहीं कद सकते । केवस्थावस्था में प्रकृति का शान नहीं रह 
सकता [ 


योग को सांंख्य का व्यावद्ारिक पूरक कहना चाहिए | चित्तद॒त्तियों 
का निरोध कैते हो मिएये कैबस्व-प्राप्ति हो, यही बताना बोसः का 


कल ल->ल 


१--हंय निरतिशये रूवेत-बीजम 


नुप्र० दशनशास्त्र का इतिहस 


उद्द श्य है ! पुरुष वास्तव में प्रकृति सेन्न भि है; इस मिन्नत्ता का ध्याव- 
हारिक अनुभव योग से हो सकता हैं। योगद्वारा चिच शुद्धि हुये बिना 
फकेयल-जञान की उत्पत्ति असंभव है | 
योग की धारणा बहुत प्राचीन है। अथवपेद भें योगद्वारा अलोकिक 
शक्तियां प्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है। कठ, पचिरीय ओर 
मैन्नायणी उपनिपदों में योग का परिभापिक अर्थ में प्रयोग हुआ है। 
मैरी उपनिषद्‌ में पडड्भ योग का वर्णन है | ललितविस्तर में लिखा ई 
किमुद्ध फे समय में तरह-तरह की योगिक क्रियाये प्रचलित थीं' 
पिटकों में योग द्वारा चिच्च स्थिर करने का वर्णन पाया जाता है | गीता 
ओर महाभारत भें सांख्य ओर योग का नाम साथ-साथ लिया जाता £ै| 
जैनथम और बोद् धर्म दोनों योग को व्यावहारिक थोग्यता में बिश्वास 
स्खते एँ 
पतंजलि के योगदर्शन में बिखरे हुये योग-संवंधी विचारों फा सज्ञा- 
निक ढंग सेगआह कर दिया गया है | बोग-सूत्रों को शेली वड़ी तरस है 
शब्दों का चुनाव सुन्दर है । व्यास-भाषप्य (४०० ६०) योग सूत्रों पर 
माननीय टीका है। राजा भोज की 'भोजबत्ति! व्यास-माष्य फे ही 
थ्राधार पर लिखी गई है ओर श्रधिक सरल है। याचस्पति मिश्र ने 
ध्यासभाष्यः पर 'तत्ववेशारदी! लिखी। विज्ञानशिक्ु ने थोंगनगाततिक 
लिखा है यह 'योगमाप्य! पर टीका है ! ह 
मीचे हम सांख्य-कारिका के कुछ उद्धर्ण अनुवाद-सहित देते है । 
पाठक देखे गे कि थोड़े शब्दों में कारिका-फार ने 
सांख्य के सिद्धांतों को केसे स्पष्ट रूप में प्रकद 
किया है। गागर में सागर भरने की कला भारतीय दाशनिकों के दी 
भाग ये थाई थी । 


कब कारिकाएँ 


सांख्य-योग स्प 


दीन प्रकर के दुःखों की निनृत्ति तत्वज्ञान के बिना नहीं हो सकती | 
इसलिये, व्यक्त-अव्यक्त, और पुरुष का ज्ञान संपादन करवा चाहिए । 
मूलप्रकृतिरविक्षतिमहदादः प्रकृतिविक्ृतयःसत्त 
पोडशकस्तु विकारों न प्रकृतिनविक्ृतिः पुरुष: ॥श। 


अर्थ--मूल प्रकृति ( प्रधान या अव्यक्त ) किसी की विक्रृति या 
घिकार नहीं है; महत्‌ , अहंकार ओर पॉच तनन्‍्मानाएं यहें प्रकृति 
ओर विरक्ृति दोनों हैं; सोलह--पंचभूत, दश इंद्रियां और भमन--विकार 
हूं, यह किसी की प्रकृति नहीं हे ते। पुरुष न प्रकृति है ने विकृति ) 
हेठमदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकमाशितं लिख़ग्र 
सावयव पततन्त्रं ब्यक्क॑ विपरीतमच्यक्म्‌ ॥१ जे 
अर्थ--व्व का लक्षण बतलाते हँ। ज्यक्त देठ॒वाला, अतएव 
अनित्य है; व्यापक नहीं है, क्रियावान है; व्यक्त अनेक हैं, अत्येक पुरुष 
की बुद्धि आदि अलग होते हैं; अपने कारण के आश्रित है। प्रधान का 
लिंग अर्थात्‌ अनुमान कराने वाला है; साववव अर्थात्‌ हिस्सों वाला 
है; परतंत्र अर्थात्‌ अव्यक्त पर निर्भर रहने वाला है। अक्ृतति इन सब 
बातों में व्यक्त से विदद्धधर्म वालो है । 
भविगुणमबविवेक विषयः सामान्यमचेतन प्रसवधर्मि 
व्यक्त तयाप्रधानं दद विपरीतस्तथा च पुमान्‌ ॥११॥ 
अर्थ :--व्यक और अव्यक्त या प्रधान के सामान्य शुर वह हैं-- 
उत््‌, सरल, तम गुणवाला होना, विवेक-हीनता, विपय -या शेष शोना, 
सामान्य अर्थात्‌ वहुत पुरुषों के लिये एछसा होना, अचेतनता, प्रसव 
धर्मी या उत्तादनशील दोना। दसवीं और ग्यारहदी कारिका में व्यक्त 
झोर अव्यक्त के जो गुण बतलाये गये हैं, पुदप से उनसे विपरीत शुदा 
पाए उवे ई | ' 


ण्प्प्र्‌ दशनशास्त्र का इतिदास 


नोट--दसवीं कारिका में व्यक्त का एक गुण अनेकत्ता भी 
बतलाया गया है ९ एक पुरुष में इसके वियरीत 'एकत्थ, गुण मानना 
चाहिये $ तब तो सांख्य ओर वेदान्त का एक वड़ा भेद जाता रहेगा | 
प्रीत्यप्री तिविषादात्मका: अकाशप्रन्नत्तिनियमार्था: | 
अन्योडन्यासिसरवाश्रय जननमिथुनइत्तयश्चगुणाः ॥१२॥ 
सत्व॑ लघु प्रकाशकमिप्टमुपप्टम्भक॑ चले च रज; 
गुर वरणकमेवाह तमः प्रदीपनच्चार्थती बति ॥१३॥ 
अथ :--सतोगुण, रजोगुण, ओर तमोगुण क्रमशः प्रीति, अ्रप्नीति 
श्रौर विपादात्मक &ँ। सतोगुण प्रकाशक है; रजोगुण प्रवतक ( किया 
में लगाने वाला ) ६ै; तमोगुण कर्म से रोकनेवाला, आलस्योत्यादक 
४ | तीनों गुण एक दूसरे को दवा लेते हैं, एक दूसरे में रहते हैं, एक 
पूसरे को उत्पन्न बरते हैँ, एक दूसरे के साथ रहनेवाले हैं । 
सस्वगुण को हलका ओर प्रकाशक मानते हैँ, रत्न को उपप्टंभ करने 
वाला और चलमात्मक, तम को भारी ओर काम से रोकनेवाला | जैसे 
पची, तेल ओर दीपक भिन्न होने पर भी एक प्रयोजन को पूरा करते हैं, 
पैसे ही तीनों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर काय-सम्पादन 
करते हैं । 
प्रकृतेगेद्ानू ततो56ंकारस्तस्मद्गणश्च पोठशकः 
तस्गादषि पोठशकात्‌ पंचभ्यः पंचभूतानि ॥शर॥। 
आर्थ :--प्रकृति से महत्त्यव ( बुद्धि ), बुद्धि से अदंकार, उससे 
सोलह का संगूह, उनमे झ्ले पांच से पंचभूत प्रादुर्भत होते हैं । । 
छाभिमानोउदंकारस्तस्मात्‌ द्विविधः प्रव्तते स्ग:। 
एकादशकर्च गणसस्‍्तन्मात्रापण्वकश्चेच ॥रण। 
अर्थ :--अगिमान को अहंकार कदते ई, उससे दो प्रकार की 


। सांख्यन्योग म्पर 


सृष्टि प्रवर्तित होती है, ग्यारह इन्द्रियों ( पोंच कर्मेन्द्रिय ओर मन ) 
तथा पांच तन्मात्राएं | मन को ज्ञानेन्द्रिय और कर्मन्द्रिय दोनों समझना 
चाहिए ( उसयारमक मनः )। 
ऊब्वेंसत्यविशालस्तमो विशालश्च मूलतः. सगे: 
मच्ये रजोविशालो ब्रह्मादिस्तम्वपयन्तः ॥१४॥ 
अर्थ :--ऊध्बे इलोकों में चतोगुण की प्रधानता है, पशु, स्थावर 
आदि साप्टि में तमोगुण का प्रधान्य है, मनुष्यादि सृष्टि और पृथ्वी 
लोक में रजोगुण की वहुलता है। 
वत्सविवृद्धि चिमित॑ क्षीसस्थ “यथा प्रद्त्तिस्‍्तस्थ । 
पुरुषधिमोत्षनिमित्त तथा अद्ृत्तिः प्रधानत्थ ॥ुणी 
श्र्थ :--जैसे वछड़े की पुष्टि के लिए जानशत्य भी गो का दूध 
बिदने लगश है, इसी प्रकार अचेतन होने पर भी, पुरुष की मुक्ति के 
लए, प्रधान की प्रदृत्ति होती है। 


_ रंगस्य दर्शवित्वा निवत्तते नर्तकी थयथा रह्ात्‌। 
पुरुपत्य तथात्मानं प्रक्टय विनिदतेत प्रकृति: ॥४६॥ 
अ्रथ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप प्रकद करके नतंकी 
( नाचने वाली ) दत्य करने से रुक जाती है; वैसे द्वी पुरुष पर 
अपना स्वरुप प्रकट करके प्रकृति निऋत्त द्वो जाती है | 
तस्मान्न बध्यतेडद्धा न मुच्यते नापि संसर्रत कश्चित्‌ । 
उसरति बध्यते मुच्चते च नानाश्रया प्रकृति + ॥६२॥ 
अ्रय :->वास्तव में न पुरुषबद्द दोता हे न मुक्त; विभिन्न रूपों 
में प्रकृति ही बुधती, छूटी और -संसरण (एक जन्म से दूसरे में 
जाना ) करती है। 


सर्प दर्शनशासत्र का इतिहास 


इसके बाद हम योग-दर्शन के कुछ सूत्रों का अनुवाद देते हें? 
कुछ सुन्दर यूत्र भी दे देते हैं, जिन्हें पाठक याद रख-सकते हैं । 
योगदर्शन के चार पाद है, समाधिपाद, साधनपाद, विभूतिषाद और 
कैवल्यपाद | समाधिपाद में योग झ्थवा समाधि के स्वरूप तथा भेदों 
का वर्णन है | साधन पाद में योगप्राप्ति के साथनों और अप्टांग 
योग का वर्णन है। विभूति पाद में योग से ग्राप्त होने वाली सिद्वियों 
का वर्णन है और कैवल्यपाद में मोक्ष का | 


अ्रथ योगानुशासनम्‌ ११ 
अ्व योगानुशासने ( योग संबंधी शिक्षा या योगशासत्र ) का 
आरंभ करते हैं। 
योगश्चित्तबृत्ति निरोधः। 
जिच की वृत्तियों के निरोध को “योग? कद्दते हैं। 
तदा द्वष्टुः स्वरूपेडवस्थानम ।१॥३ 
चित्तवृतियों का निरीध हो जाने पर द्र॒ष्टा ( पुरा ) की अपन 
स्वरुप में अवशस्थिति या स्थिति हो जाती है | 
वृत्तिसारूप्यमितरत्र (१४ 
योगावध्या के अतिरिक्त दशाशों में चित्त किसी ये किसी दुन्ति के 
सरूप या ससानरुप द्वोता है| - - +- 
तृत्तियाँ पांच हैं, प्रमाण, विपयंय, विकल्प, निद्रा और रखति ।8। 
प्रमाण तीन हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम | मिथ्वा-ज्ञान को 
विपयय कद्दते हँ। जिसके शय पदाथ की सत्ता ही नहा उस जान 
को विकल्प फहते हैँ | शभाव प्रत्यय ही जिसका आलंवन ऐ उस बृत्ति 
को निद्रा कहते हैं। अनुभूत विषय का ध्यान स्मृति कहलाता 
है । १७१६ 


सांख्य योग ० व 


अभ्यास वराग्याम्यां तबिरोंध: ॥११२ 

अम्यात ओर बेतग्य से इन वृत्तियों का निरोध होता है। चित्त 
को स्थिर करने का प्रवल “अभ्यास! है। बहुत काल तक अभ्यास 
करने से ही फल-मिलता है । 

सब प्रकार के ऐहिक और पारलोकिक ( स्वर्ग के ) भोगों में इच्छ 
न होना वैराग्य है ।११०८ 

सम्प्रश्ञात समाधि में वितक, उद्धमविचार, आनंद या अहंसाव बना 
खता दे । इसे सालंवन समाधि भा कहते है। अपम्पभ्ात समाधि में 
सब बृत्तियों का चिराम हो जाता है; केवल उंस्क्रार ही शेप जाते हैं। 
यह निरालंवचन समाधि की दशा है 
जिनका उपाय तीव्र वेग वाला है--जों चहुत उत्साह से प्रसव 

हूँ बोगावत्या जल्दी ग्रात्त दोती है ।१।२१ 
ईश्वर प्रशिधानाद्ाा ।१२३ 


अबबा ईश्वर के प्रशिवान से समाधिज्ञान जोता दे | ईश्वर किसे 


| 
4, 


क्लेरशे कम वियाक्राशयेसरामंण्ठ: पुरुपविशेष इश्वर: ।१॥२४ 

पांच क्लेशों, कम, करंफश, आर आशब ( कर्म-चासनाएं, )इनसे 
असस्पृण्ध (न छुआ हुआ ) पुरुष विशेष ईश्वर है। व्यास-साप्य 
ऋण्ता है ३+++ 


अबल्यंप्राता सदि सन्ति वरब: केवलिन: ते दि त्रीणि चंघनानि छिला 
वीवद्य॑ प्राता: इंश्वरल्व चतस्स रंथों भूतो ने भावी । है 
अर्थात-पुरुय विशेष का अ्र्य सिफ़ मुक पुरुष नहीं है। मुक्त 


कक 


पुरुष दे ई जो पदले बंधन में थे ओर अब वंधन काव्कर कैबल्य को प्रात 


श्पप्‌ दशनशास््र का इतिहास 


हि. 


हुये हैं| ईश्वर का तो बंबत से सवंबन कमी हुआ न होगा। वह 
सदा से मुक ओर सदा से ईहर हे। इस थ्रकार ईश्वर जेससत के 
तीथेकरों से भितन है। 

ईश्वर में निरतिशय स्वज्ञता का वीज है ईश्वर में सबज्ञता परि- 
समाप्त हो जाती है ।१॥२५ 

कालकृत सीमा से रहित होने के कारण ईश्वर प्राचीनों का भी 
गुरु.है ।९२६ 

ईश्वर का वाचक प्रणव या ओ ्म्‌ है; उसका जप करने का अभि- 
प्राय उसके झथ की सावना ( विचार ) करना है ।१।२७ २८ 

ईश्वर-प्रशिधान . या ओकार के जय से प्रत्येक चेतन्य का अधिधम 
और अंतरायों ( विन्ना ) का अन।ब हांता है (१२६ 

यथाबिमत-ध्यानादा १३६ 

अथवा जिस वस्तु में जी लगे उसका ध्यान करने से ( योगावस्था 
मिलती है )। 

तप, ख्वाध्याय और ईश्वर प्रशिधान यह क्रियायोग है ।२)१ | 

अविया, अस्मिता, राग, दृप ओर झभिनिवेश यह पांच क्लेश है । 
इनमें अ्रविद्या शेप चार का मूल हैँ। अनित्य को नित्य, अशुति को 
पवित्र, हुःख को सुख और अनात्मा समझना अविद्या है। द्वश और 
दर्शनशक्ति ( बुद्धि ) को एक समकना अस्मिता है । 

यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधि यह आठ ( योग के ) अंग हैं| अहिसा, सत्य, अस्तेय, त्रह्मचर्य 
झऔर अपरिगद ( पराई चीज़ न लेना ) गढ़ पाच यम हैं । जाति, देश; 
काल आदि के विचार विना यद्द 'सावंनोम मद्मत्रतः हैँ | शोच, संतोष, 


॥! 
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/ स्वाध्याय, ईश्वर-प्रणिधान, यह नियम हैं। जो अहिंसा का पूर्णुरूप 
पालन करता है उपका किप्ो से वेर नहीं रहता। सत्यवादी को 
याये' सफल होती है | अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ठा से सव्‌ रह 
स रहते हैं| अह्मचर्य से वोय का लाभ होता है | संतोष से अनुत्तम 
[ ख मिलता है। 
ल्थिर सुख जिस दशा में ही उसे आसन कहते हैं । प्राणायाम करने 
गे विक्षेप दूर होते हैं. और प्रकाश का आवरण क्षीय छोने लगता हे; 
प्रन की धारणा में योग्यता वढ़ती है। 
देश विशेष में चित्त को लगाना धासणा कहलाती दे। छ्े में मन 
का संयम करने से जगत्‌ का शान होता है; चंद्रमा में करने से :ताराओं 
कीं गति का; कर उकूप में करने पर भूख प्यास जाती रहती है। अशिमा 
लधिमा, वद्र के समान शर्रार हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां है। 
सिद्धियों में भो वेराग्य हो जाने पर दोप-बीजों का क्षय हो जाने से 
केबल्य-प्राप्ति है। | 
तत्त्व (तुद्धि ) और पुरुष के शुद्धि-साम्य हो जानें पर भोक्ष होता 
है। (३५५ ) 
पुरुषार्थ-शत्वानां गुणानां प्रतिप्रसवः कैवल्ये | , 
स्वरूप प्रतिष्ठा वा तिशक्तिरिति १ ४३४ 
पुरपायशस्त्र गुण जब अयने कारण में लय हो माते हैं त्व कैबल्य 
होता है; अथवा चेतन्याशक्ति ( पुरुष ) का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित होना 
मोक्ष ६ । पर 





5 गदर न का अंस्तम सप्र दे | जब पुरुए को ज्ञान हो जाता 
है तब्र प्रकृति के गुण झताय॑ हो जाते हैं. (बयंकि कृति का उद्देश्य 
पुरुष की सुक्त करया है) और उनका प्रिमाझ होना बन्द दो जाता हे | 


श्प्प् दशनशात्न का इतिहास 


सांख्य-दशन 
सांख्य-योग के अन्य तात्विक सिद्धांतों को समझने 
से पहले हमें सांख्य का कार्य-कारण संवंधी मत 
समर लेना चादिए | सांख्यजगत्‌ के मूल तत्व प्रकृति रा अनुमान 
सत्कायवाद पर निभर है। न्याय-वंशेपिक के प्रक्ररण में हम देख चुके ई 
के नैयायिक ओर वेशषिक के अनुवायी दोनों उत्पत्ति से पहले काय को 
असत्‌ मानते हैं। सांख्यकारिका इस असत्का्यवाद का खंडन करके 
सत्कायबाद का स्थापन करती है | कारिका इस प्रकार है :-- 
/ अरुरकरणादुपादानप्रदणात्सवस तवा5भावात्‌ 
शक्कस्य शक्यकणात्कारणभावाद्य सर्त्कायम्‌ || 
इस कारिक्का में कारण के व्यागार से पदले काय को सत्‌ सिद्ध करने 
के लिये पांच हेत दिये हैं। उन्हें हम क्रमशः देते हैं| 
३--शसब्करणत्त-जो अ्सत्‌ है उसे सत्ता में लाना किसी के 
लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अधत्तित्व में लाया जा सकता तो 
बन्‍्ध्यापुत्र और श्राकाशबुसम की उत्तचि भी संभव हो जाती । जो कहीं 
किसी रूप में नही हैँ उसका अस्तित्व पा जाना, असत्‌ से सत््य दो जाना, 
भव नहीं एऐ | गीता कहती है :-- 


खत्का जाद 


जाइसतों विद्यते भाव; नाउभावों विद्यते सतः । 
थआर्थात्‌ शसत्‌ का कभी भाव नहीं होता और सत्‌ का कभी अभाव 
नह होता || 
२--उपादानप्रहणात---उपादान के गण से भी | वाचस्पति मिश्र 
ग्रहण का डर्थ सबंध! करते हैं। क व (घट) का अपने उपादान कारण 
मिद्ठी) से संचंध होता है । केई भी सबंध दो सत्दा्थों में रह सकता 
दे; रात्‌ अउत्‌ और में रंवंध नहीं हो सकता | यदि यद कहो कि कार्म 


सांख्य-योग स्न्प 


ओर कारण में कोई संवंध नहीं हे, तो ठीक नहीं | क्योंकि उस दंशा में 
कोई भी वस्तु किसी का कारण हो जायगी। | 

३--सर्वस 'भवाउभावात्‌--कार्यकारण में सवंधन मानने पर सदंध , 
सब कार्य सभव हो जाएगे जो कि अनुभव के विरुद्ध है । 


४--शकऊस्यशक्तकरणात्‌--बदि कहो कि कार्य और कारण में 
सबंध कोई नहीं होता; कारण में एक शक्ति रहती है जिससे वह कार्य 
को उत्पन्न कंरता है; कारण में शक्ति की उपस्यित क। अनुमान 
कार्योसत्ति से होदा है--तो यह मत ठीक नहीं | शक्त पदार्थ शक्य को 
ही उत्पन्न कर सकता है। शक्ति एक ख़ास कार्य.को उत्पन्न करने की 
दोती है अन्यवा प्रत्येक कारण-पदार्थ प्रत्येक काय को उत्पन्न कर डाले । 

५--कारशमभावातू--का ये कारणात्मक होता है, कारण से भिन्न 
नहीं दोता | 

यदि तेल उत्तत्ति से पहले असत्‌ हो तो तिली से ही क्‍यों निकल 
सके, रते में से क्‍यों न निकले! कार्य-कारण में कुछ न कुछ संवंध मानना. 
ही पड़ेगा । यदि कार्य को कारण से विलकुल भिन्न माना,जाय तो उनमें 
कार्य-फास्ण-संवंध क्यों हुआ, यह बताना असंभव हो जाता हे | इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता माननी चाहिये। 


श्री शंकराचार्य ने अपने वेदांत-भाष्य में न्याय के असत्कार्यवाद का 
संडन किया दे। उनकी युक्तियां सांख्य-कारिका से मिलती-जुलती हेँ। 
यदि घर को उत्मचि से पदले असत्‌ मानें तो घट की उत्तत्ि क्रिया 
आरक तृका या विना कर्चा की हो जायगी। कार्य ओर कारण में अश्व. 
ओर महिष (मंत्र) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उर्न्ह एक. 
मानना चाहिये । ह | 
(देखिये बं० यू० १११८) 
हू 


छत, , दर्शनशाख्त्र का इतिहास 


अपने दृद्ददारए्यक-भाप्य में श्री शंकराचार्य ने लन्‍चकृ्बाद का 
खड़ा सुन्दर निरूपण किया है। 

सब हि कारणुंकार्यमुत्यादयत्‌ पूर्वात्यन्तस्थ कार्वस्व सरधाने ऋुबत 
कार्यान्तरमुत्यादयति । एकस्सिकन कारणे युगपदनककार्थदरेबात | न चर 
म्र॒वंकायेपिमदे कारणस्थ स्वात्मापमर्दो , सर्वात ; पिएरशादपृवकार्योपनसद 
सदादिकारणं मोपमृद्यते घटादि कार्यान्यरे:प्यनुबत ते |... क्राकस्ब चामि- 
व्यक्ति लिंगवात्‌ ।...अमभिव्यक्ति: साक्षाद | विज्ञानालस्दनन्त प्रांत; | 
न छ्विद्यमानों घट उद्दितेड्प्यादित्य उपलब्बत । - प्राद यटान्व्यक्तमत - 
दाद्यवयवानां पिण्डादिकार्यानतर रूपेणु संस्थानम । दन्‍्मस्थागुत्यत विद्य- 
मानस्थवेव घटादि कार्यस्वयातत्वादनुपलब्थिः | 

( दर्शोपनियत्‌ , 2० ३३; 


भावा्थ:---जब कारण एक काय को उत्पन्न सता है उद बह दुसरे 
काय का तिरोधान कर देता है | एक कारण में अनेक कद श्ब्यक्त रूप 
से रहते हैं । उनमेसे एक की ही अभिव्यक्ति एक समय ने हो पाती है, 
शेप का रूप तिरोहीत रहता है | एक काय के नप्य है| ताने पर कारण 
का नाश नहीं होता । पिएड-काय के नष्ट हो जाने पर मिद्ठा“व्र्यात्‌ कारण 
घट के रूप में प्रतीत होती है | अभिव्यक्ति होना दी काय का उत्पन्ति है। 
अभिव्यक्ति का अर्थ है ज्ञान का विपय हो जाना झ्रिनमात बड़ा सूर्य 
के उदित होने पर भी नहीं दीख सकता | इसी प्रकार अत कार्य की 
कभी प्रतीत नहीं दो सकती | जव॒ तक मिद्दी की असिव्यन्‍क्त नहीं होती 
तब तक मिद्दी के ग्रवयव घद्यादे के आकार मे रहते है। इसर्ूय उर्त्पत्ति 
से पहने घट मौजूद होता है, सिक्के उसके स्वरूप पर द्ावरणु चढ़ा 
रदता है, ऐसा मानना चाहिये | 

कार्य का आवरण या आच्छादन करनेवाला कोने है ? उत्तर- 

् मे 
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दसरी, वेद ॥ एक्र करण के. अनेक काय हो सकते हैं, जिनमें ले एक़ को 
छोड़कर एक समय में ओर सब अव्यक्त रूप में रहते हैं। अभिष्यक्त 
काय दूसरे का के आच्छादन का कारण होता है। एक दो धाठुंद 
में अनेद्न मृतियां सोदकर बनाई ज्ञा सकती हैं ),परंठ एक समय में एक 
हो मति दिलाई जा सकेगी | इसी प्रकार हर एक कारण एक काल में 
उक ही काय का. रूप बारण कर सकता ह। 


संग्ध्य-दशन इतवाद है| इसके अनुसार अ्रकृत्ति और पुरुष नंसार 
के को चरम तत्व हैं। प्रकृति जड़ है और पुरुष चेतन । प्रकृति जगत 
का मूल कांस्य द आर पुरुष केवल निरपेक्ष, द्रप्टा । संख्या-कारिका 
धरकृति सिंद्ि के पाँच व्यक्तियाँ हूं । कारिका इस प्रकार है 


दाना परिमाणत्‌ समनन्‍्वयवात्‌ काययतः प्रवृतेश्च | कारख-कार्य 
विभागात्‌ श्रव्विव्ञाग हश्व रूप्यस्व ॥ 


वे पाँच कारण प्रथक् प्रथक इस प्रकार हैं--- 


१--मेदाना परिमाणात्‌्--भगत्‌ के समस्त पदार्थ मिन्न-मिन्न ओर 

रिमित हैं | भेद से चहल और बहुत्व से परिमितता उत्चन्न होती है। 
रेमित पदा् सथ के सब कार्य! होते हैं, वे स्वयं अपने अध्या 
मत्त पदार्थ जात के कारण? नहीं हो. सकते | अतः उनका एक 
रिमित कारण होना चाहिये यह कारण प्रकृति दे | 


के 


श :£ 


मर! हि ' 


ओर 


यहां प्रए 


ने बह उब्ता है कि तम्मात्राओं; वा अहंकार, था. मदृत्तत्त 
डिनत्व ) को 


डितल ) को हो जातू का कारण क्यों न मान लिया जाब, 
प्रदत प्रद्धति की ऋष्यना की क्या आवश्यकता है! उत्तर चह दें 
हतत्र से लेकर पृथ्वी आदि सारे परदाथ परिमित अंग्रोत 


परिडिछिन्त है | परिमित, पदार्थ. सके सब कार्य हति दे, यह अनुभव मे 
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श्ध्र्‌ दर्शनशारू का इतिहाप्त 


देखा गया है | इसलिये महत्तत्व वा बुद्धि का भी कारण भानना चाहिये; 
जो प्रकृति हो सकती है । 

२--समन्वयात्‌---संसार के सब पदार्थ त्िगुणमब हैं; उनसें यह 
एकता' या समानता सत्र पाई जाती है। सत्व, रजस्‌ और तमस 
इन तीन गुणों से समान रूप से समन्वित होने के कारण सत्र पदार्थ 
प्रीति, अप्रीति और विपाद उत्पन्न करने के समर्थ हैं | अतः उनकी 
इस समानता का मूल किसी एक मूल कारण में होना चाहिये, 
बह कारण प्रकृति हें | 

३--कार्यतः प्रवृत्त श्व--जगत्‌ में एक कार्य-कारण-सिद्धान्त 
व्याप्त दिखाई पड़ता है। प्रत्येक कार्य का उद्गम एक कारण से 
होता है जिसमें उसे उत्पन्न करने की शक्ति निहित है। अ्रतः समस्त 
विश्व का भी एक चरम कारण होना चाहिये जिसमें अतिल पदार्थ 
जात की सम्भावना निहित है । वद कारण प्रकृति हे । 

४--कारण-कार्य विभागातू--जगत्‌ भें कारण और कार्य का 
विभाग॑ स्पष्ट दिखाई देता है। कार्य और कारण मे भेद हैं | अतः 
कार्य स्वयं अपना कारण नहीं हो सकता। प्रत्येक कार्य एक कारण 
की ओर'संफेत करता है ओर वह कारण फिर एक अ्रन्य कारण की 
झोर | श्स प्रकार इस कार्य-कारण-परम्परा में अनवस्था का प्रसंग 
उपस्थित होता है, जिसका एकमात्र समाधान एक चरम कारण की 
कद्पना है। वह कारण प्रकृति है। 

+ ७--अविमागात्‌ वैश्वरूप्यस्थ--जगत्‌ में एक प्रकार का एकत्च 

है जो एक मूल कारण की ओर संकेत करता है | यह एकत्व प्रलय 
काल में अभिव्यक्त होता है--जब मूलपदार्थ तस्मत्राओं में तन्मात्रादि 


श्श्‌ 


अहंकार में, अ्दंकार महत्तत्व में! विलय होने लगता है। अन्ततः 
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अखिल जगत एक मूल कारण में विलय हो जाता है। बह कास्ण 
प्रकृति है | 7 

एक होनेपर भो प्रकृति त्रिगुणमयी है | प्रकृति की एकता उस रस्सी 
की एकता के समान;है जो तीन डोरियों को मिलाने से वुनती है। पाठकों 
फो यह याद रखना चाहिए, कि सांख्य के सत्‌ , रज, तम, न्याय-वैशेषिक 
के अर में गुण नहीं है । वेशेपिक की परिभाषा में तो उन्हें द्रव्य कहना 
अधिक उपयुक्त होगा। सांख्य के अनुयायी गुण और गुणी में भेद 
नहीं मानते | गुण और गुणवात्‌ में तादात्मम स'बंध होता है| उत्तर- 
कालीन सांख्य में इन तीनों में से प्रत्येक गुण को अनंत कहा गया है; 
अ्रकृति की असीमता गुणों की अनंतता के कारण हैं। यह सिद्धांत 
वैशेषिक के परमाणुचाद के समीप आ जाता है। 


प्रोफ़ सर हिरियन्ना ने सांख्य की प्रकृति की एक विशेषता की ओर 
संकेत किया है ।१ प्रायः संसार के बिचारकों ने विश्व के मूल कारण को 
देश और काल में रूनेवाला माना दे । सांख्य की प्रकृति देश और 
काल की सीमा से बाहर है; या यों कहिए; कि देश और काल प्रकृति के 
हो दूखर्तती. परिणाम हैं। प्रकृति देशकाल को जन्म देती है; वह स्वयं 
इनमें नहीं है। 


सृष्टि से पहले प्रकृति के तीनों गुण साम्यावस्था में होते हैं। इस 
साम्ब के भंग का ही नाम सृष्टि है। वेपम्य वा विपमता जात के मूल 
में वर्तमान है प्रकृति साम्पावस्था का भंग कैसे होता है, यद सांख्य की 
तमत्वा है। वास्तव में सांख्य ने तृष्ठि और प्रलय के सिद्धांत को मानकर 
अपने को कठिनाई में डाल लिया। सांख्य का कथन है कि पुरुष के 
तान्निय्व या समीपतामात्र से प्रकृति की साम्पावस्या भंग हो जाती 5 ॥ 


२१४ दर्शनशाख्र का इतिहास 
परतु 'साख्य का पुरुष तो निष्किय हे ?'बह प्रकृति को गति देने का रेत 
कस हां सकता हैं ? उत्तर में कहा जाता हैं कि जस चु वक पस्थर स्वयं 
गत्िमान हुये बिना ही लोहे में गति उत्पन्न कर देता है, बसे ही पुरुष 
की सनिधि-मात्र से प्रकृति चंचल हो उठती है | पुत्प को सुक्त करने 
क्‌ लिये ही प्रकृति क्री सारी परिणमन-क्रिया या विकान होता है । गाय 
के थनो से दूध अपने लिये नहीं वल्क्रि बछड़े के लिये प्रन्नर्यात होता दै । 
प्रकृषत का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वे सच 
छव्यक्तरूप में प्रकृति में बत्त मान थे। संख्य नेयायिका के आर्मबाद का 
समर्शक नहीं है | संसार में कोई भी वस्तु सवंथा नई उच्पग्न नहीं होती । 
कारण में जो छिपा है, वही उत्पत्ति में प्रकट दो जाता ह | टस हृष्टि से 
सस्य का परिणामबाद आधुनिक विकासबाद से सिन्‍न हैं: आधुनिक 
विकासवादी नवीन की हत्पप्ति और अविराम उन्नति मानते है। सास्य 
उन्नति और अवर्नात, स्॒ि ओर प्रलय, दोनों का समपक्क है। जिस क्रम 
में प्रकृति सा करती है उस से उलटे क्रम से विश्व को अपने मे लय भी 
कर लेती है । 
'प्रलयावस्था में भी प्रकृति निःस्पंद या क्रियाह्दन नहीं हो जाती । 
परतु उस समय उस,में सजातीय परिणाम" होता है। खष्टि-स्नना 
विज्ञातीय परिणाम का फल है,। 


हु 


. सार्य विकास बाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि 
यह विकास निरुद्रेश्य नहीं दोता, वल्कि पुरुष के मोक्ष-साधन के लि 


'४ पीनो से जो बर्फ़ बनता है, यह समातीय परिणुम है | पानी ओर 
बर्फ के मुच्य गुर्णों में भद नहीं है । किसी वस्तु 'का अपने से मिन्‍न जाति 
ओ्रौर' सुणावाले पद्ाथ 'उंत्पन्न करनी विजातीय परिणाम कहत्ाता है। 
घास. सिटी आदि का विजातीय परिणाम है ) 


प््ठ 
# 
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होता डे । प्रकृति पुरुष के हित-साधम में क्‍यों प्रदत्त होती है, उत्तके मोय 
ओऔर मोक्ष का क्यो प्रबंध करती है, इस का ठीक उत्तर सांस्यि मं न 

मिलता | पुरुष की उद्देश्य-पूर्ति प्रकृति का स्वभाव है | यह उद्देश्व पक्ति 
क्रिस प्रकार होती है, यह महत्तत्व के वन से कहा जायवगा । 


उद्श्यवार्ल वाली होने के कारए प्रकृति को अन्प-दर्शनों के ऊद्धत्त््व या 

गल के समान नहीं कहा जा सकता । पअन्‍्य बातों में मी प्रकृति जड़ 

तत्य के समान नहीं है । परक्भति के गुणों में सी लघ॒ुत्व, प्रकाशकत्व, 

आएंदि गुण पाये जाते है, इसलिसे थे वेशेपिक के गुणी से भिन्न हैं + 
प्रकृति चेतन भी नहीं है; परुष में उस से विरुद्ध गण पाये जाते हैं। 

ते का पहला विकार महत्तत्व है; इसे घुद्धि सी कहते हें । स्ठ्रति- 

संस्कार. का ,आधिष्रान छुद्धि हूं, न कि मन था अटकार | अध्यवस्ताय 

(ऐसा ऋरना चाहिए, इस का निश्चय) लुद्धि का धम है, उस का व्याव- 

से के युग हे । धम-अधर्म, लान-अज्ञान, वेराग्य, ऐड्द्य, यह सब घुद्धि 

की विशणताएं हैँ | ऐश्वव आउ हैं, अणिमा, लघिमा, गरिसा, महिमा 

प्रात, प्राकाम्ध, चशित्व, और इशित्व | 


महऊत से अद कार उत्तत दोता है, यद्॒ तीसरा दत्त्व दे | सांख्य 


देशन का नाम तत्वों की गणना करने के कारण पड़ा है, ऐसा कुछ लोग 
के हू 


| व्यक्तित्व अथबा एक की इंतरे मनुप्य से सिक्वता का कारण 
अह कट स्व हू। बुद्धि आर अद कार सावभोम तच्च हैं; उन का मनों- 

झानिक ऋथ सो दे | प्रत्येक मत॒प्य की बुद्धि और अह ता अलग-अलरा 
है, परंतु एक बुद्धि रत्व और एक अहंकार-तत्त्व सी हैं । 


न 





अऋच्कार के भूत 40 यम ० इंद्रिय आर 
अग्कान का मृतठाद से हु; उस से ग्यारट दावा आर पच- 

समझ प्त्राएं 0 55 सांख्यद्शन २० तथा 

तत्मात्ाए उत्रद दृज्र है। सल्खयदणुन ने मने ओर वद्ध तथा अ्कार 


है है? 5 भठ दर ** तक # 
पडुत भर ले विक्षति था विकार दे जबकि छाद्ध 


२६६ दर्शानशात्र का इतिह।स 


और अहंकार प्रकृति ओर विक्वति दोनों हैं | वेदांत में मन, बद्धि, चित्त 
और अहकार को एक ही स्थान दिया गया है | यह सब मिलाकर 
अंतःकरण चतुष्टय” कहलाते हैं। योगदशन में महत्‌ का स्थान चित्त 
ने ले लिया है । तन्मात्राएं तामस रह कार से उत्न्न होती हैं और इंद्वियां 
सात्तिक ( सतोगुण प्रधान ) अहंकार से | तन्मात्राश्ं से पंचमू्तों का 
प्रादुर्भाव होता है; शब्द तन्‍्मात्र से आकाश का, शब्दतन्मात्र ओर स्पश 
तन्मात्र से वायु का, इन दोनों तथा रूपतन्मात्र से अभि का, रसतन्मात्र 
सहित इन, से जल का और पांचों से प्रथ्वी का। तन्मात्राओं को मूतों का 
सूच्रमरूप समझना चाहिए | कारणभूत तन्मात्राश्रों के साथ ही भूतों के 
गुण भी बढ़ते है | आकाश में केवल शब्द गुण है; वायु में स्पश 


9 


प्रकृति के परिणाम या विकास का निम्नलिखित तालिका मे 
दिखाया जा सकता हैः-- 


१, प्रकृति 
| 
२, महत्‌ या बुद्धि 
] 
३, अहकार या भूतादि 


| 


है ० 3 8 2 पट | 

४, मन ४-६ पाँच जानेन्द्रिया पाँच कमन्द्रियां ४ 
१०-१४ तन्मात्राएं 

१५-१६ 


२०-२४ पाँच महामभूत 
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भी है; अप्मि में शब्द, स्पर्श और रूप है; जल में रस बढ़. जाता है और 
पृथ्वी में पांचवी गंध भी पाई जाती है।._, 5... -* 
देश और काल की उत्तचि आकाश से होती है ( विंश्ञानमिक्तु ) | 
सांख्य देश और काल को, प्रकृति: के अन्य विकारों की तरह, 
परिच्छिन्न मानता है | यह मत आइन्स्टाइन के अपेक्षायाद के अनुकूल 
है ।वैशेषिक के परमाणु भी प्रकृति के विकास में वहुत बाद को आते 
हैं; पंचभूत परमाणुमय हैं। जे 
इस. अकार तत्वों की संख्य चौवीस हो जाती दे ) इसमें 'पुरुषः को 
जोड़ देने पर सांख्ण के पीस तत्त्व पूरे हो जाते हैं जिन के सत्वश्ञान से 
मुक्ति हो सकती है । ' 
प्रकृति की तरह पुरुष की सिद्धि भी अनुमान से होती है| सांख्य- 
घुरुप कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 
युक्तियां दी है | 
संघातपराथेत्वात्‌ त्रिगुणादिविपर्यवादधिए्ानोत्‌ 
पुरुषो5स्ति भोक्तभावात्‌ कैंबल्याय प्रवृत्त सच ।१७। 
पहली युक्ि--संघात पराथत्वातू--जितनी चीज़ संघावरूप होती 
५ वे दूसरों के लिये होती हैं। खाद शयन करनेवाले के लिये द्वोती है, 
(सलिये खाट को देखकर सोनेवाले का अनुमान किया जा सकता ह | 
इत्र, अएंकार आदि पदार्थ संघात-रुम दं, इसलिये वे किसी दूसरे 
के लिये हैं। दृउ् प्रकार पुरुष को सिद्धि होती ६। तो कया पुरुष 
धावरूप नहीं ६१ नहीं, क्योंकि पुरुष तीनों गुणों से मुक्त है। पुरुष 


ल्‍ 
ज्राग 


नेंगुणु पदायों से मिन्न है 
संख्य के अतिरिक्त दर्शनों में संसार की रचना? देखकर इश्वर की 
ता का अनुमान किया है। विश्व की विचित्र स्वमा उमर के स्वयिता 


ज्ध्थ दशनशात्र का इतिहास 


की ओर प्रकेत करती है। यह युक्ति योसपीय दशनों में भी मिलती है । 
प्रसिद्ध संदेहवादी हम इसे ईशबर के अस्तित्व का सबसे बड़ा 'प्रमाग 
समझता था ।* परंठ सांख्य ने इस युक्ति का दूसरे ही रूप में प्रयोग 
किया हैं । रचना! रचयिता की शोर नहीं; वस्कि अपना उपभोग करने 
वाले की श्रोर इंगित करती हे |.पलंग सोनेवाले की सिद्धि करता है. 
पत्रंग को बनानेवाले की नहीं। * 

यह युक्ति वास्तव में सांख्य के मूलसिद्धांन्तों के विरुद्ध है| साख्य 
पुन्प का निर्गंण ओर असंग मानता है। इस युक्ति में यह मान लिया 


गया है कि पुरुष ओर प्रकृति के कारों में घनिष्ठ संबंध है। यह युक्ति 


वास्तव में उपाधि-बुक्त या प्रकृति म॑ संसक्त पुरुष की सत्ता द्वी सिद्ध 
कर सकती है। 
: दूवरी युक्ति--त्रिगुणादि विपर्यवात्‌--तीनों गुण से भिन्न द्ोने सें-- 
को एक झीर विशेषता भी बतलाई गई है। ब्राह्मण नाम तमी 
साथ है जब बाह्मण से भिन्न लोग मौजूद हों। वदि सब मनुष्यों का 
एक दो दग होता तो वणु-व्यवस्था शब्द व्यर्थ हा जाता। इसी प्रक्रार 
संसार के “पदार्थों का जिशुणमय द्वोना, गुणदीन पुरुप को सिद्ध करता 
है । पदप को त्रिगणमय मानने से अनवस्थादोप नी आता है। संदि 
पुर्प लघाल है तथा और किसी! के लिये है, तो उस ओर किसी! को 
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| किसो दूसरे के लिये मानना पड़ेगा; इस प्रकार दुसर के लिये! का 
कर्भी अंत मे होगा । 
५» हीउरी'थुक्ति--अधिएानात--छुख-दुःखमय जितने पदाथ है उनका 


को गे कोई थाधिष्ठाता होता है, ऐसा देखा गया है| इस लिये बुद्ध 


गअत्कार आदि का कोई अधिष्टाता दोना साहिए। अधिष्ठाता पूरुष के 
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सांख्य-योंग : ' रु 


विना विविध अनुभूतियों में एकता या अलग व्यक्तित्व नहीं आ सकता । 
चॉथी चुक्ति--मोक्तमावात--सुख-दुख आदि का कोई भोक्ता या 
भोगनेवाला होना चाहिए। यदि कोई भोक्ता न हो तो अनकूल ओर 
प्रतिकृत्त किसे हाँ | ठसरी व्याख्या यह सी है कि वद्धि आदि 
सारे पदाय दृश्य हैं: उन के द्रप्टा टा का होना आवश्यक है। दृश्य से 
हप्दा का अनुमान: किया जाता. है ] & 
पचिवी चुक्ति--कैवल्याथ प्रद्नत्त सच--कैवल्य के लिये लोगों में 
पर्शत्त पाई ज्ञाती है जो पुरुष के अस्तित्व की द्योतक है | बुद्धि, मन 
आदि का तीन गणों सेझुक्त होना संभव नहीं है| इसलिये कैव्ल्य की 
डी का पुरुष में हो मानना चाहिये | आधुनिक शब्दों में कहें. तो 
सत्य मं समामता के प्रति असतोप और असीम के प्रति प्रवृत्ति पाई 
नी है। बद्द प्रवृत्ति या अभिलापा जड़तस्कों की नहीं हो सकही | इतनी 
था ऋाकांक्षाएं हमारे व्यक्तित्व के मूल में किसी उच्च प्रकार की सता 
| सिद्ध करती हें । बहा पुरुष है। ह 
गठक, इस वात को नोट करे कि सांख्य के सारे प्रमाण उपाधि- 
उपयुक्त उठ्प का द्वा सिद्ध करते हैं | यदि पुरुष प्रकृति में लिस न माना 
शाद ता उस का अनुमान भी नहीं हो सकता | पुरुषां के वहुत होने 
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वे भा उपांधथवान्‌ पुर को ही लागु 'हात हूं 

अनेक ई | प्रत्येक पुरुष का जन्‍्म-मरण और इंद्रियां अलग- 
अत दत्त: हे । सब को प्रदत्तियां भी मिन्न-मिन्न होतो है; एक काम में 
# प्रात एक- साथ नहीं होती । विभिन्न पुरुषों मे तीनों गुण का 
वायय पाया जाता हैं; किसी की प्रकृति सत्च यधान है किसी की 
पाया और समोगुश प्रधान |$ 
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है जनन-मरण-करणानां परदिनियम्ता देयुगपत्मश्नन्त रच | 
पुरुष बहस 


हुस्व सिदमंगुस्वविषयवाच्यें . «:]). 


३०० दर्शनशासत्र का इतिहास 


पुरुष शरीर, दद्वियों ओर मन से भिन्न ६; वह बुद्धि तत्व और 
अहंकार भी नहीं | पुरुष सदा-प्रकाश-स्वरूप है |चह शुद्ध चेतन्य ईे। 
प्रकृति और उसके कार्य जड़ हैं; अपनी अभिव्यक्ति के लिये उन्हें पुरुष 
का प्रकाश अ्रपेक्षित है | पुरुष कारण-हीन है; उस का कोई कार्य भी नहीं 
हैं; वह न प्रकृति है न विकृति | पुरुष नित्य है, व्यापक है, क्रियाहीन ईं, 
गणरहित है ओर चेतन है! प्रीति, अ्प्रीति ओर विपाद पुरुष के 
स्वाभाविक धर्म नहीं है; प्रकृति के संसग से ही उस में इन की प्रतीति 
होती है। पुरुष में गति नहीं है; मुक्त दो जाने पर वह कहीं जाता या 
आता नहीं | यदि पुरुष में सुख, दुःख आदि धर्म माने जायें, जेसा कि 
नेयायिक मानते हैं, तो पुरुष की मुक्ति कभी न हो सके । अपने स्वाभा- 
'बिक धर्म को कोई नहीं छोड़ सकता। सुख, दुःख, इच्छा, द्वप आदि 
वास्तव में बुद्धि के धर्म हैं-। मुक्ति का अर्थ किसी ब्रह्म या ईश्वर में लीन 
हो जाना नहीं है । मुक्ति का अर्थ है: कैबल्य या इकलापन; प्रकृति का 
संसर्ग छूट जाने का द्वी नाम मोक्ष है। पुरुष का प्रकृति से संसर्ग कब 
ओर क्यों हुआ, यह प्रश्न व्यर्थ है। अनादि काल से पुरुष प्रकृति में 
फंसा चला आता है | इस वंधन से मोक्ष पाने का प्रयक्ष हर एक को 
करना चाहिए । 


प्रकृति के संस में होने पर पुरुष की जीव संज्ञा होती द। पुरुष 
का अ्रपने को प्रकृति से एक समभना ही सारे ग्रन्थों की जड़ है। जब 
पुरुष अपने को प्रकृति से भिन्न समझ लेता है, तब मुक्त हो जाता है | 

प्रकृति ओर पुरुष सवंधा विरुद्ध गुणवाले पदार्थ हैं| इसलिए 
वस्तुतः उन में किसी प्रकार का संबंध नहीं हो 
सकता । जो कुछ भी संबंध उन में प्रतीत हो 
उसे अज्ञान का फल समभाना चाहिए | सांख्य का मूल सिद्धांत यद्दी हे 


पुरुष भोर प्रकृति 


उांख्यन्योग शक 


के पुरुष असंग! या संग-रहित हे ( असंग्रोह्ययं पुछषः )। परंतु इस के 
गथ् ही झांख्य सह सानता हैः कि प्रकृति का परिणाम या विकास पुरुष 
$ लिये होता है । सांख्य की इन दो धारणाओं में विरोध है | प्रकृति 
प्रीर पुदप के संयोग को अंधे ओर लँगड़े आदमियों के साथ से उपमा. 
दी गई है | प्रकृति अंधी है ओर देख नहीं सकती; पुरुप लैँगड़ा या 
एति-दवीन है । कथा हैं कि एक जंगल में से एक अंधा और एक लँँगड़ा 
श्रादसी एक दूसरे की सहायता से बाहर निकल आए.। अंधा व्यक्ति 
मुँढ़े को कंचे पर विठा कर उस की आज्ञानुसार चला; इस प्रकार दोनों 
वन से वाहर हो गये । प्रकृति और पुरुष का संयोग भो ऐसा ही ६। 
परंतु इन रूपकों से विषय पर विशेष प्रकाश नहीं. पड़ता | यदि पुरुष 
वास्तव में असंग है, यदि पुरुष को सचमुच सुख-दुःख के अनुभवों स कोई 
सरोकार नहीं है, यदि पुरुष का कोई प्रयोजन नहीं है, तो प्रकृति उस का 
दिव-ताधन करती हे, वह भ्रमास्मक कथन हो जाता है | दोनों का संबंध 
किस प्रकार का है, यह भी कठिन समस्या है| पुरुष और प्रकृति को 
साथ लाने के लिए सांख्य॑ के अनुयायी बुद्धितत्व की सद्दायता खोजते हैं। 


जल 
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, शांख्य दर्शन को समझने के लिये पुरुष और बुद्धि का संबंध जानना 
पुरुष शोर चुद्धि संबित्‌ पर्मावश्यक है | सांख्य की सारी मौलिकता 
शरीर सानस शात्र ओर कठिनाइयां इस संबंध का विवेचन करने में 
प्रकद हो जाती है । बुद्धि प्रकृति का पदला विक्रार हे ! अपने मूल स्वरूप 
में प्रकृति अब्यक्त हैं; महत्तत्त के रूप में ही वह पुरुष के सामने आती या 
उससे संबंद द्योती दे | सांख्य-योग प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम इन तीन 
प्राय को मानते हू । अनुमान और शब्द का विजरेचन न्याय-वैशेषिक से 
भन्न नहीं है । उपमान का अंतर्भाव अनुमान में हो जाता दे | सांज्य का 
ते विशेष ध्यान देने योग्य है। कारिका कहती ६-0 


प्रचक्ष का कक ह्‌। 





डेग्ग्‌ द््शनशा ह्न. का इतिहास 


प्रतिविपयाध्यवसायों दृष्टम । 


विपय झे प्रति अध्यवत्ताय की प्रत्यक्ष प्रमाण कहने है। ऋूचमांव 
जुद़ि का व्यापार है | इंद्रियों का अर्थ बा वियय से संनिका होने पर 
बुद्धि में जो ब्त्ति पैठा होती है उसे प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है। नखम्ब्य सत्र 
में लिखा है:--- 


यत्‌ संबद्ध सत्‌ तदाकारोब्लेखि विज्ञानं तत्‌ प्रत्यतलम । ६८६ । 

श्र्यात्‌ वस्तु से संबद्ध होकर वस्तु का आकार घारण कर लेने बाला 
विज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है। विज्ञान का अर्थ यहा बुद्धिव्ृन्ताी ४ | यदि 
प्रस्यक्ष का यही लक्षण है तो योगियों का भूत और नविष्य का तान 
प्रत्यक्ष न ऋटला सकेगा ! सूजकार उत्तर देते हैं कि योगिया का प्रत्यक्ष 
शवाह्मप्रत्यक्ष' होता है; वह इंद्रियों पर निर्भर नहां हवा । स्सलिए, 
ऊपर के लक्षण सें थअव्यात्ति! दोप नहीं हे 

यदि कहो कि ईश्वर के प्रत्यक्ष में ऊपर का लक्षण नहां बदना, तो 
उत्तर यह है कि; ईश्वर की सिद्धि ही नहीं हो सकती | हमारे प्रत्यक्ष के लक्षण 
को दपित बताने से पहले प्रतिपक्षी को ईश्वर की सिद्धि कर लेनो चाहिए । 

प्रत्यक्ष लक्षण पर दीका करते हुए श्री वाचस्पति मिश्र प्रदत उर 
कि वुडितत्व तो प्राकृत होने के कारण अ्रचेतन 8, इसलिए उठ का ब्यागर 
श्रध्ययसाय या उम्त की बत्तियां भी अचेतन हैं | इसी प्रकार झुन्त, हुग्ग्न 
श्रादि भी बद्धि के परिणाम होने के क्रारण अचेतन हें। फिर अचेतन 
व्रत्तियों का अनुभव कैसे होता है ! सुर, हुःख, रूप, रस आ।द के अनु- 
भव का क्या श्र्थ है ! 

एक ओर बुद्धि को जड़ वुत्तियां है ओर दूसरी ओर निगुंग, निप्किय 
क्र अर्संग पुरुष जो केवल प्रकाश-स्वरूप हे | फिर बद नाना अकार का 
झनुभव कद्दां और कैसे उत्पन्न होता४हे ? पुरुष और छुडिवलियों का 
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संबंध वर्णन करने सें सांख्य के अनुयायी सदेव रूपकरयी भाषा का 
प्रयोग करते हैं| बुद्धि की बुत्तियों में चैतन्य का प्रतित्रिंव पड़ता हे जिस के 
संयोग से वे वत्तियां चेतन-सी हो जाती हैं। इस प्रकारवुद्धिवाति से प्रति- 
विंवित लतन्य को यथा चेतन्य-प्रतिविव-चुक् चु[ ड्ेवृत्ति को प्रमा या जान 
कहना चाहिए | बुद्धि-वत्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण है। यहां प्रश्न दृंह हे कि 
प्रमा था ज्ञान 'बुद्धिनिष्ठ (बुद्धि में रने वाला ) है-या पुरुए-ननिप्ठ ९ 
योग के सत में प्रमा पुरुष-निष्ठ हे | दूसरे सत में प्रसा बुद्धि-न्प्धि है; 
पुरुष प्रमा का साक्षी है; इस मत सें पुरुष पसाता नहीं हू । परचल्त मत 
में बुद्धिवलि को प्रमाण कहा जायगा, दसरें मत से इंड्रिय-संन्िक्रियोंदि 
का ही प्रमाण नाम होगा (देखिये विज्ञान भिक्तु का माप्य, ५॥ ८७)। 
जैसे अग्नि के संयोग से लोहा गर्म हो जाता है, वेंसे हू 
संयोग-विशेष या सफ़्न्नेष्य से अंतःकरण उज्ज्वालत हो उ $ दीच- 
स्यति के मत में संनिधि का अ्रथे देश ओर काल में संयोग नहीं बरल्क 
योग्यता विशेष है । परंतु विज्ञान भिक्तु के मत में संयोग कुछ शंधिक 
वास्तविक है १ यदि संनिधि का अर्थ योग्यता है तो मुक्कि-काल मे मो 
उसे वत्तमान रहना चाहिए, । फिर सी विज्ञान-भिक्तु को संबोग को काह्प- 
मिकता साननी पड़ी है| पुरुष ओर बुद्धि का संबोग र्फटिक पत्थ 


प्‌ 


उस में प्रतित्िवित जपाऊुसुम के संबोग के समान है। स्मटटिक से फूल 
जे स्ग प्रतभासद देता हु चास्तव मे उत का रंग लाल ब्रा हल 


>_ 
स्व के 


२. 
सं 
३ 
22 
ने 
न्द्ा 


डक ००>न बन 


गक तस्मात्तत्तंयोगादवेतनंचेतनावदिवलिगम 
गुण कत सेलाप तथा कत्त व्‌ भवत्युदासीनः ) ५५ | 
पुरुष के सान्निध्य या तंबोग से अचेतन बुद्धि चेतन-सी दे जाती है 


£ इसिए शस्थाय * सुत्न ६६ ( सांख्य सत्र )। 


श्ण्ड दशशाल् का इतिहास 


और उद्यसोन पुरुष तीनों गुणों वाला कर्ता मालूम पड़ने लगता है ।' 
वास्तव से अनुभवकर्ता न पुरुष दे न बुद्धि; दोनों के एकत्र होने पर 
बाह्य पदार्थों का अनुभव होने लगता ह। चेतन्य के प्रतिविंव से चेतन 
होकर बुद्धि, सुख, दुख, रूप, रस, गंध आदि का अनुभव करती है ओर 
बह अनुभव पुरुष का अनुभव कहा जाता है। तात्त्विक-ह॒ष्टि से देखने 
पर पुरुष को न दुःख होता है न वंधन | दुःख ओर बंधन तभी तक हैं 
जब तक पुरुष अपने को बुद्धि-बुत्तियों से मिन्‍न नहीं समर लेता । 
पाठक यहां सांख्यों के विचित्र मनोविज्ञान पर भी दृष्टि टाल लें। 
सांख्य-योग के अनुस्तार मानसिक तत्त्वों ओर भोतिक तत्तों में भेद नहीं 
है | हमारे सुख, ढुःख, विचार, भावनाएं और मनोवेग उन्हीं तत्वों के 
बने हुये हैं, जिन के कि कुर्सी, मेज, पेड़, पत्ते आदि । हमारी सक्षम से सत्म- 
भावनाएं बुद्धि-तत्त्व का विकार हैं; स्थूल से स्थूल पहाड़ भी बुद्धि तत्त् के 
दूरवर्ती कार्य या परिणाम हैं। न्‍्याय-वैशेषिक में बुद्धि का अर्थ ज्ञान 
है। सांख्य की बुद्धि वेशेपिकों का द्रव्य पदार्थ है जिस की विभिन्‍न दशाएं 
सुख, दुःख, दर्ष, शोक, मोह कहलाती हैं। मानसिक! ओर “भौतिक! में 
भेद यही दे कि मानसिक तत्त्व अपनी सक्षमता के कारण पुरुष के चेतन 
प्रतिविं की ग्रहण कर सकते दें, जब कि भोतिक तत्त्व पुरुष से अधिक 
दूर हैं. । भोतिक पदार्थ पदले बुद्धि-वृत्तियों में परिवर्तित होकर द्वी पुरुष 
के चैतन्य से प्रभावित हो सकते हैं | 
पुरुष और बुद्धि की मिथ्या एकता ही अहंता या अहंकार को जन्म 
देती है । यह कहा जा छुका है कि सव शान- 
पा बुत्तिःरूप है। यदि पुरुष अज्ञ य नहीं है तो उस 
का भी ज्ञान शरत्तिरूप होना चाहिये । पुरुष और बुद्धि के भेद ज्ञान के बिना 
मुक्ति नहीं दो सकती, क्या यह ज्ञान भी बुद्धि कौ एक वृत्तिमात्र है !' 


[ 
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सांख्य का उत्तर है, हां। पुरुष का शान तो इसलिये संभव है कि 
पुरुष का प्रतिविंव चुद्धि-बत्तियों में पड़ता है। पुरुष और बुद्धि का भेद 
ज्ञान-बढ्धि, की शुद्धता पर निभर है। बात यह है कि पुरुष बुद्धि से 
अत्यंत भिन्न नहा हूं। यांगसत्न कहता 


सत्वपुरुषयों: शुद्धि साम्ये केवल्यम) ।३।५४॥ 
जब बुद्धि में सतोगुण की वृद्धि होती हे तव शुद्ध जुद्धि और पुरुष में 
कुछ समानता हो जाती है | इस का फल यह द्योता है कि चुद्धि अपने 
ओर पुरुष के भेद-जान क्वा रूप धारण कर लेती है । इस शान के उदय 
होते ही केबल्व अथवा मोक्ष को प्रामि हो जाती है । ऐसा मालम होता 


है कि यहाँ साख्य-बोग ने धरकूति ओर पुरुष के घोर द्वत को कुछ मदुल 
बना दिया है । 


मोक्ष से पहले जीव तरह -तरह की योनियों में भ्रमण करता रहता 

«_ है, भारत के अन्य दशनों को मॉाँति सांख्य भी 

उनजन्म ैय सिद्धांत को सानता है। उस की विशेषता 

यही ६ कि उस ने पुनजन्म की प्रक्रिवा को टीक-ठीक समझाने की चेप्टा 

को हे । पुनजन्म किस का होता है ! सर्वव्यापक्र पुछष एक शरीर से दूसरे 

शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद वात है। वास्तव में सांख्य के 

निगंण और असंग पुरुष का पुन्जन्म नहीं हो सकता । फिर पुनर्जन्म 
किसका होता है ! सांख्य का उत्तर है, लिग-शरीर का । लिंय-शरीर बुद्धि: 
अर्टकार, मन, पाँच, जशामंद्रिय और पॉच कर्मद्रेव तथा तन्मात्राएं इ 
अदारद तत्वों का बना हुआ दे। कहीं-कहीं इस उची में से अहंकार को 





भसत्र का अय हैं, युरुप और बुद्धि की शुद्धि या निर्मालता में 
समानता हो जाने पर सांक् हांता है । परंतु पुरुष तो स्वरूप से सर्देव 
मिम ल है ही, उसकी शुद्धि संसद नहीं है ः 
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उड़ा दिया जाता है| जो दिखलाई देता हे ओर जो जला दिया जाता है 
बह स्थूल शरीर है । लिंग-शरीर एक स्थूल-शरीर से दूसरे स्थूल शरीर 
में जाता रहता है | मुक्ति होने पर ही लिंग-देद का नाश दोता है। 

यों तो प्रत्येक प्रलय में लिंग-शरीर नप्य होता ओर प्रत्येक कल्प के 
आदि में उत्पन्न होता हे; पर वास्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर ही 
होता है। सृष्टि के आदि में प्रत्येक पुरुष से संवद्ध लिंग शरीर पिछली 
सृष्टि के कर्मों के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में प्रवेश करता है। 
धर्म, अधर्म, ज्ञान, अज्ञान, वेराग्य, आसक्ति आदि भाव? कहलाते ई जो 
कि लिंग-शरीर में, बुद्धि के आश्रित, वत्त मान रहते हैं । इस प्रकार किसी 
जन्म में की हुई साधना व्यर्थ नहीं जाती । अच्छे-बुरे प्रयल्रों का सृच्ठमरूप 
दूसरे जन्म में मनुष्य के साथ जाता है । आत्मोन्नति के लिये किया हुआ 
प्रयल्ल निष्फल नहीं होता; अच्छे कर्म करने वाले की दुगति नहीं हो 
सकती, “नदि कस्याणकृत्‌ कश्चित्‌ झुर्गतिं तात गच्छृति! ( गीता ) 


महाभारत में लिखा है कि यम ने बलपूवक अंगुष्ठमात्र पुरुष को 
स्वींचघ लिया । यह अंगूठे के बराबर आकार लिंग-शरीर का है न कि 
श्रात्मा या पुरुष का । पुरुष तो सव-व्यापक है--महान्तं विभुमात्मानं- 
मत्त्वता धीरो न शोचति | पुनजन्म संबंधी सांख्य के इन विचार्%ें को 
वेदात ने लगभग स्वीकार कर लिया है | 


जब पुरुष को सम्यक्‌ ज्ञान हो जाता है तो उसके नवीन कर्म, धर्म, 
अधर्म आदि भाव बनना बंद हो जाते हैं। पिछला कर्माशय भी जले हुये 
बीजों की तरह शक्तिहभ् हो जाता हैं और अपना फल नहीं देता | फिर 
भी मनुष्य जीवित रहता है ओर मृत्यु से पहले मुक्त नहीं होता, इस का 
क्या कारण है | वात यह है कि कर्माशय के दग्ध हो जाने पर भी 
पिछले संस्कारों के वश शरीर रुका रहता है| कुम्हार चक्र को घुसाना 
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अंद कर देता है ती भी वह पिछले वेग नामक संस्कार के कारण कुछ 
देर तक घमता रहता है। इसी प्रकार ज्ञानी के संस्कार भी उन के जीवन 
को कुछ दिनों तक अक्ष एण. रखते है| जिन कर्मों ने अभी प्राल देना 
शुरू नहीं किया है वे कम तो नष्ट हो जाते हैं, परंतु जिन कममों' ने 
पल देना आरंभ कर दिया है वे कर्म अर्थात्‌ प्राव कर्म! विन भोगे 
नष्ट नहीं होते । इसलिये विवेक पुरुष भी जीवित रहता है | 
ईश्वर नहीं है, ऐसा सिद्ध करने की चेप्टा सांख्य ने कहीं नहीं की 
है । सप्टि, प्रलय ओर कर्मव्रिपाक में इंश्वर की 
आवश्यकता नहीं हे, इन तकों को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं किया जा सकता, सांख्य का केबल यद्दी अनुरोध है। 
योग-दर्शान ने ईश्वर. को अधिक मद्दत्त्व का स्थान दिया है, परंतु उर्स में 
भी ईश्वर प्रकृति और पुरुष का स्वविता वा आधार नहीं है | इसलिये 
इम सांख्यन्योग को नतो अनोश्वरवादो ही कद सकते ह ने न्याय- 
पैशेषिक की तरह ईश्वरवादी ही | श्वेताश्वेतर ओर गीता के संम्त्य 
की तरह उत्तर,सांख्य को सेश्वर नहीं कहा जा सकता । तथापि योग छा 
ईश्वरवाद जैनियों के मुक्त:ईश्वर बाद से अधिक रोचक और मक्तिपूर्ण 
ह। येग का ईश्वर विश्व के तव पुरुषों के लिये एक त्रिकात्त सिद्ध 
आदश-सा है। जिस की समता तक मुक्त पुर्य कठिनता से पहुँच सकते 
हैं। इस के विरुद्ध जैनों के मुक्त पुरुषों की ईश्वसता में केई भेद नहीं 
है । यागदशन के मुक्ति-काछ क्षी सिद्धियों का तिरस्कार ऋर देते हैं, जब 
कि उस के ईश्वर के। सिद्धियां और शैवल्य देनों स्वत--प्राम हैं । 
आरतीय दर्शनों में सांख्य का रूँचा स्थान ६। कणाद के परगाणु- 
वाद नेजड़ ड़्तत्त्व के खेटएडट-सणद्र कर व्यि जिनमें 
किसी प्रकार का संठंघ दिसलाई नहीं देता। 


सांख्य भर ईश्वर 


आंस्य का महत्व 


श्न्द दशनशास्त्र का इतिहास 


साख्य की प्रकृति विश्व की एकता को ज़्यादा ठीक व्याख्या कर सकती है| 
पाँच भिन्न-भिन्न तत्त्वो के बदले एक प्रकृत्ति के मान कर साख्य ने अपनी 
दाशनिक क्रांत-दशिता का परिचय दिया है| प्रकृति में उस ने उतना दी 
आंतरिक भेद माना जितने से कि विविध रझृप्टि संभव हे। सके | चेतन- 
तत्व के अलग मानना दाशनिक ओर साधारण दोनो दृष्यियों से युक्ति 
संगत है। साख्य की पुरुष-विपयक धारणा न्याय-वेशेषिक की अपेक्षा 
कही अधिक उन्नत है। न्याय-वैशेषिक ने आत्मा में सव तरह के गुण 
आरोपित कर डाले, परंतु उसे चेतन्य के गुण से वंचित रखा | साख्य 
ने सुख, दुःख आदि वद्धि के गण वतला कर पुरुष की धारणा को 
सरल वना दिया । वास्तव मे न्याय-वेैशेषिक के आत्मा या जीव की 
मुक्ति भव नहीं मालूम होती | यदि सुख, दुःख, जीव के ही गण हैं तो 
उत् का छूटना असंभव है | पुरुष को आनंदमय न मानकर सांख्य ने यह 
सिद्ध कर दिया कि वह अपनी दाशनिक व्याख्या में लोक-बुद्धि को रंजन 
करने की ही तनिक भी चेष्टा नहीं करता | 
* साख्य की आलोचना के दो मुख्य विपय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 
सांख्य की कता ओर दूसरा प्रकृृति-पुरुष का संवंध। सांख्य 
'. आलोचना ने पुरुषो का वाहुल्य सिद्ध करने के लिये 
जितने हेतु दिये हैं वे उपाधि-सहित पुरुष को ही लागू होते हैं ! असंग 
और निर्ग ण॒ पुरुष में अनेकता सिद्ध नहीं होती। एक ही चेतनतत्त्व 
उपाधि-संसग से अनेक रूपो में बैठा हुआ प्रतीत हो सकता है । प्रकृति 
पुरुष का संबंध सांख्य की दूसरी बड़ी कठिनाई है| स्फटिक ओर 
रक्कुसुम, चुबक और लोहा, बछड्ढा और दूध आदि के उदाहरण 
समस्या का हल नहीं करते, उलटे उसे तीत्र प्रकाश में ले आते हैं । 
' * प्रकृति का विकास-निरुद्द श्य पुरुष की उद्देश्य पूत्ति के लिये नहीं हो 
सकता; न पुरुष को वंधन दी हो सकता है | मुक्त पुरुष प्रकृति की सत्ता 


) 


सांख्य-बोग ३०६ 


से, जो उसी की भाँति सत्य है, सवंधा अनसिक्ष रहे, उसे देखे भी नहीं, 
यह बाद कटिनता से समझ में आती है| विश्व के दो त्तमान सत्य 
तच्च किसी प्रकार के संबंध विना रहें, यह समीचीन नहीं मालूम होता। 
था तो प्रकृति और उस का पसारा, माया है, मिध्या दे, या सुक्त पुरुष 
ओर प्रकृति में कोई संबंध होना चाहिए । * 


सत्फार्यवाद की आलोचना मीमांसकों, नेयायिकों और बोद्धों ले भी 
सत्कार्य वादकी की दे । बौद्धों की आलोचना सबसे तीक्ष्ण है 
आलोचना. शंकराचाय भी सत्का्यबाद को व्यावहारिक 
जगत्‌ का सिद्धांत समझते थे, अन्यथा सृष्टि क्री उलत्ति बताने में वे 
धविबत्त वाद, का आश्रय न लेते । नेबाबिक ओर मीमांठक आलोचक 
चतलाते हैँ क्रि उत्पत्ति से पहले बट की सत्ता मानना विलझुल अर्ुंगत 
है। यदि अनभिव्यक्त घढ़े से पानी नहों ले जावा जा सक्रता तो उत्त की 
सत्ता जानने से क्या लाभ ? उत्पत्ति से पहले घट आदत दशा में रहता 
है, दूसरा कार्य घठ-काय के आवरण या आवरक का काम कर्ता है, 
यह सांख्य का मत है। इस आदरण को हटाने वाला कोई हेठ होना 
चआाहिए। बढ हेतु अपनी आवरण - दृटाने की क्रिया करने से पहले सतत 
था या अनत्‌ | सत्कायवाद के अनुसार उसे सत मानना चाहिए) तब 
प्रश्न वद है कि आदरण दूर करने के देतु कल रहते हुये भी घट 
अनभिव्यक्त क्‍यों रद्द! जिस सत्ता या घव्ना-द्वारा धर को अभिव्यक्ति 
मिलती ई उसे सत्कावंबाद के अनुसार सत्‌ मानना पढ़ेगा और उस के 
सत्‌ होने पर कितनी भी क्षण में घट अनभिव्यक्त नहीं रह सकता । 
झरने “तत्त्वसंत्रहः में वीद्ध ताकिक शात्तरक्षित ने सांख्य की कढ़ी 
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आलोचना की है |" त्वसंग्रह”ः पर कमलशील ने 'पंजिका' नामक 
'टीका लिखी है| यदि काय और कारण एक ही होते ह तो प्रकृति को ही 
महत्तत्व श्रादि का कारण क्‍यों माना जाय; महत्त्व को प्रकृति का कारण 
क्यों न माने ? बिना उर्पात्त स्वीकार किये कारणवाद व्यर्थ है | याद 
दही दूध में पहले से बत्त मान है तो दही वन गया या उत्पन्न हो गया! 
यह कहना ग़लत है |काय की अभिव्यक्ति के लिये कारण में कुछ. 
धरिवत न अपेनित होता है; यदि यद्द 'परिवत्त नः, भी पहले से दी सत है 
तो कार्य का पहले से ही श्रभिव्यक्त होना चाहिए | बदि 'परिवत्त न! खुल 
नहीं था, तो असत्‌ की उर्लात्त माननी पड़ेगी । 


साख्यमत के अनुसार संशव, भ्रम आदि बुद्धि के परिणाम 
हमेशा संत्‌ रूप से वतमान हैं, इसलिये किसी निश्चित सिद्धात का 
कथन! सभव नहीं है । इसी प्रकार जिन निश्चयों या सिद्धांतों पर 
पहुँचना द्वे वे भी सदा से वर्तमान हैं, फिर उन की स्थापना था अस्वेपण 
के लिये प्रयत्ष करना व्यर्थ है । बदि क्रिप्ती सिद्धात के उसके प्रतिपादन 
के पहले असत्‌ माने तो साख्य के अनुसार वह भी अस्तित्व मे नश्रा 
सफिंगा। सत्कार्यवाद के आधार पर न तों हम अपने श्रम या मिथ्या 
ज्ञान को नप्ट कर सकते है, न अनुपस्थित यथाथज्ञान का उत्पन्न ही 
कर सकते हैं | तव तो सारी दाशनिछ श्रक्रिया या तत्व की वोद्धिक 
खोज व्यर्थ ही है। यथा ओर श्रयथार्य दोनो ही प्रकार के ज्ञान हैं; 
उन में से एक के नाश का दूसरे तक पहुँचने का यत्र करना सवंथा 
व्यर्थ है। जो अजान है, जो सत्‌ हैं, उस का नाश किस प्रकार 
होगा ! 
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हम देख चुके है कि न्याय बैशेषिक का असत्कायंवाद युक्ति के 
थआ्गे नहीं ठहर्ता; सांख्य का सत्कायवाद विचित्र उलभनों में फंसा 
देता है। दो विरोधी सिद्धांतों में एक भी कठिनाई से मुक्त नहीं है, 
यह आश्चरय की वात ही इन दोनों सिद्धांतों के विरोध ओर दोनों की 
असमंजसता ने वेदांत के अनिवचनीयवाद' और “विवत्त वाद! को 
जन्म दिया । 

योग-दशन 

योग-दशन सांख्य का व्यावहारिक पूरक दे। यह सांख्य के तत्व- 
ज्ञान पर ही अवलम्बित है । योग-सृत्र का आरभ अन्य सत्रों की भाँति 
तत्व-जिश्ासा से नहीं वरन्‌ अनुशासन! से होता है।* जो योग की 
व्यावद्वारिके प्रकृति का सचक हे । सांख्य में पुरुष के कैबल्य को परमार्थ 
माना गया है। वह कैबल्य-सिद्धि विवेक-ज्ञान द्वारा साथ्य है और 
विवेक ज्ञान का साधन तत्वाम्यास दे--परमाथ-प्राप्ति की व्यावहारिक 
प्रक्रि] * का इतना भर संकेत सांख्य कारिका में मिलता है। केंबल्य 
सिद्धि की कोई विल्तृत व्यावद्ारिक्त प्रणाली सांख्य-कारिका में नहीं 
पाई जाती | योग-दशन सांख्य शास्त्र के दूसरे अभाव की पूर्ति करता 
हैं। उप्का उद्देश्य कैवल्य प्राप्ति की व्यावहारिक प्रणाली का विस्तृत 
निरुपण दँ | 

यह केबस्थ योग अथवा समाधि को अवस्था में प्रात होता है, जिसमें 
समस्त मनोविकारों अथवा चित्त दृत्तियों का 


योग का स्व > 
का स्वस्प तक हो जाता है। अतएव योग को चित्त- 


““शवयागान शासनंनू-याग्र स त्र 


*+--एवं त्वाभ्यासाज्नास्सि न से ना:हमित्यपरिशेषम | 
कआवपययात्‌ पेशुद्धू कंबल मुप्पचते ज्ञानम 
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चृतियों का निरोध कहा गया है | ! इस बोग की अवस्था में 
चित्त- इतियों का निरोध होने पर द्धप्या ( पुछ्य ) अपने ( केवल 
चैतन्य ) स्वरुप में स्थित हो जाता है । * योग की अवस्मा से भिन्न 
अन्य अवस्थाओं में *चित्त का ब्ृत्तियों के नाथ सारूप्य श्रर्यात्‌ 
समान रूपत्व होता । ? वे चित्तब्ृत्तियाँ पाँच प्रकार की हें--प्रमाण, 
विपरयय, विकल्प, निद्रा ओर स्मृति ४॥ प्रमाण तीन प्रकार के होते 
हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम । ५ विप्र्यय एक प्रकार का 
मिथ्या-ज्ञान है जिसमें अतद्रुप अर्थात्‌ अपने स्वरूप से विपरीत 
' रूप से वस्तु अथवा विपय का बोघ होता है।* जिसके ज्ञय पदार्थ 
की सत्ता न हो उस ज्ञान को विकल्प कहते हैं।” अ्रभाव-प्रत्यय 
ही जिसका आालंबन हो उस ब्ति को निद्रा कहते हैँ |“ अनुभूत 
विष्रय का ध्यान स्मृति कहलाता है ।* 

उक्त पाँचों प्रकार की चित्त त्तियों के पूण निरोध का नाम बोग 


--थोंगश्चित्तवत्तिनिरोध: याँग सूत्र १-२ 
“-तदा ब्प्टुः स्वरूपपेडवस्थानम्‌ | यो० स,० १ 
>--चृत्चिसारूप्यामतरत्र | या स.,? १-४ 
४. बत्तयः पद्चतप्यः ...प्रसाण-विपर्यय विकल्प-निद्वा-स्सत्यः 
योग सूत्र १-५, ६ 
७५--प्रत्यक्षानुमानागमाःप्रमाणानि । यों सू० १-७ 
*$--विपर्ययों मिथ्याज्ञान मतद्गुप प्रतिष्ठम्‌ न्योग सत्र “८ 


४--शब्द ज्ञानुपाती वस्तुशूल्यों विकल्पः | चोंग सत्र-१-६ 


“--अभाव अत्ययालम्बना वृत्तिनिद्वा । थो सु०-१-१० 


छ्‌ 


“--अ्रगुभूत विपया:सम्परमोपःस्मति: यो० सू० १-११ 
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अथवा समाधि है। समाधि में चित्त की एकाग्रता 

योग के भेद ले ज्ञाती है| वबह एकग्रता सविषय और निर्विपव 
झेद से दो प्रकार की होती है | पहले चित्त स्थूल सूच्म-क्रम से विपयों 
पर एकाग्र कर लेने पर ही निविपयक एकाग्रता प्राप्त हो सकती हे। 
सबिपय समाधि को संप्रश्ञात तथा निविपय समाधि को असंप्रज्गात कहते 
है | विपयों के स्थूल-सूद्रम-क्रम से संग्रशात समाधि चार प्रकार की होती 
(१ ) सबितक, (२) सविचार ( ३) सानन्द, और (४ ) सस्मित। 
*महामृतादि स्थूल विषयानुगत समाधि का नाम सबितक है। तन्मात्रादि 
सूदरम विपयानुगत समाधि सबिचार कहलाती है | इंद्रिवांदिमात्र विपया 
लम्बन युक्त सेमाधि को साननन्‍्द कहते हैँं। अहंकार विपदक, एकात्म- 
संविदालम्बन युक्त समाधि सच्खछतित संप्रज्ञात समाधि है। निधि पत्र क्नोर 
आलम्बन रहित सभाधि का नाम असंप्रज्ञात समाधि है । वह विराम 
अर्थात्‌ सबग्रत्यय द्वीनता के प्रत्यय अर्थात्‌ कारण परम वैराग्थ के 
अम्य स-पूरवक प्राप्त होती है।* इसमें संस्कार मात्र अब्यक्त रूप से 
अबशिप्ट रह जाते हैं, संस्कारों के कारण शेष नहीं रहते । 
योग-शार्म में वित्तव्रत्तिनिरोध द्वारा बोग-प्राप्ति 
के साधनों का.निहपण क्रिया गया ६ | क्याव 
हारिक दृष्टिकोण के कारण इन साधनों का निर्देश अधिकारी-सेद के 
अनुरूप किया गया है | * सेभी साथकों की क्षमता त्मान नहीं होती | 
श्स क्षमता भेंद से अधिकारियों के तीन प्रकार ईं--उच्धमाघिक्रारी, 
2 जम 2 न 2 

5*--वितकविचारानन्द्रास्मितारूपानुगमान्‌ संप्रज्ञातः । योग- 
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“विरामप्रत्ययाम्यासपूर्व: संस्कारणेपोन्चः | बोस सझ-/ँ-ह८ 
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मध्यमाधिकारी और मन्दाधिकारी | उत्तमाधिकारियों को बह चित्तवत्ति- 
निरोध रूप योग केवल अभ्यास और वेराग्य द्वारा ही प्राप्य है । * 
चित्त की प्रशान्तवादित। स्थिति के लिये प्रयत्न अभ्यास कहलाता है। * 
यह अभ्यास दोकाल तक नेहतर्य-पूत्क तथा तप-बह्मचय-विद्या- 
श्रद्धा आदि सहित सत्कार-पूबक सेवन करने से दृढ़ होता है । * 
स्रो-भोजन-ऐश्वर्य आदि दृ्‌्ट (लोकिक) तथा स्वर्गाद आनुश्नविक्र (श्रुति- 
विहित पारलोकिक ) विपयो में तृष्णा रहित वशोकारभाव का नाम वेराग्य 
है। ४ उत्तमाथिकारियों के लिये अ्रभ्यास-वैराग्य के साथ-साथ ईश्वर- 
प्रणिधान का विकल्प भी दिया गया है। अ्रभ्यास-वैराग्य द्वारा बोग- 
साधन न करके वे केवल इईश्वर-प्रणिधान द्वारा भी याग-साधन कर 
सकते हूँ ।४ 


मध्यमाधिकारियों के लिये अमभ्यास-वेराग्य सहज साध्य नहीं है । 
अतः उनके लिये तप+स्वाध्याब-ईश्वर-प्रणिधान-पूवक् क्रियायोग का 
नदंश किया गया हे। * इस क्रिया योग के द्वारा उन्हें अम्यास- 
वेराग्य को क्षमता प्राप्त होतो है और अन्यास-वेराग्य-पूर्वक ईश्वर प्रणि- 


१--अभ्यास-वेरास्याभ्या तन्निरोधः । योग स.न्न-१-१२ 

* --तत्रस्थितों यत्लोडभ्यासः | योग स न्र-१-१३ 

3 -सतु दीघकाल नेरन्तय सत्कारसविता दृुभूमिः । योग 
स,त्न-१-१४ 

४--प्टानु श्रविक विपयवितृष्णस्य वशीकारस 'ज्ञा वैराग्यम्‌ । 
योग स,० १-१० 

५--ईश्वर प्रणिधानाद्वा । योग स.5 “१-२३ 

६--तपः-स्वाध्यायरवर प्रशिधानानि क्रिया यागः । योग स०-२- 


सांख्य-बोग श््पू 


न्ध्छ 


धान द्वारा वे सनाधि को प्राप्त होते हैं | मनन्‍्दाधिकारियों के लिये एक 
दीघ शारीरिक, मानसिक और नैतिक प्रक्रिया वताई गई है, जी यो 
परंपरा में अरष्ठंग योग के नाम से प्रख्यात है | योग के विविध अंगों के 
अनुछान से चित्त क्री अशुद्धि का क्षय होता है; अशुद्धि-क्षय से ज्ञान 
का आवरण दूर होकर ज्ञान का प्रकाश होता है और अंततः विवेक- 
ख्याति प्रात्त होती है। * सर्वोपवोगी होने के कारण यह अ्रशंग-बोग 
प्रक्रिवा इतनी प्रख्यात हो गई कि प्रायः लोग इसी को योग समझने 
लगे | इसी के बिकृत रूप से हु योग की परंपरा प्र्चालत हुई । 
अशंग-बोग योग का सर्वोपयोगी ओर प्रख्यात 
पक्ष है। योग के आठ अंग---यम, नियम, 
आसन, प्राशाबाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि हैं। * 
अर्दिसा, सत्य, अस्तैय, अह्मचर्य और अपरिग्रह ये पाँच चस कहलादे हैं। 
- शांच, सनन्‍्तोष, तप्र-स्वाध्याय, ईश्वर,प्रणिधान ये पॉच नियम हैं | 
देन यम-नियमों के अनुष्ठान से विविध शक्तियाँ और बोगानुकूल 
भावनाएँ प्राह होती हैं। ऋददिता सें प्रतिष्ठित साधक के समीय समस्त 


जीव वर-त्वाम कर देते हैं। पशु-पक्षी तक उससे निर्मेव हो जाते हैं आर 


अ्रष्टंग योग 


आंसाहानामनुप्धानादशुद्धिक्षयात्‌ ज्ञानद्वीप्तः आविबेक ख्याते: | 
( सर न्न्‌ श्पर 
हे नयम-श्ासन-प्राणयात्त-धारणा-ध्यान - समाधयोउप्टाव : 
भाद । यबाग-रे 5-२-२६ 


--अहिसा/यत्य-धस्तेय-बह्मदर्य-अपरिपरहा। यना :। योग-स,०- 


“»शाच-सल्तोष-तपः-स्वाध्यायरवर प्ररशिधानानि सनयज्ञा: | बोग 
स,० «२-३० 


मच 


३2१६ दशनशामन्त्र का इतिहान 


उससे मेन्नीभाव रखते हैं | सत्ववादी को समस्त क्रियायं नफल होती 
हैं। अस्तेय (चोरी न करना) कीं प्रतिष्ठा से सव रत्न साधक के समीप 
रहते हैं | ब्ह्नचय की प्रतिष्ठा से बीय-लाभ होता है। अपरिय्रद् ( क्विसी 
से कुछ भी ग्रहण न करना ) में स्थिर होने पर पूब-जन्मों का बोध शेता 
है | शौच से अपने अंग से जुगुप्सा और दूनरों क्रे अंग से अ्रसंतग का 
भावना द्वारा वेराग्य प्राप्त होता है, तथा नत्वगुद्धि, मनः प्रसाद, एका- 
ग्रता, इंद्रियनय और आत्मदशन की बोस्‍्यता प्राप्त होती है। संतोष 
से अनुत्तम-सुख का लाभ होता है। तपः ने अशद्विक्षय-द्वारा शरीर 
तथा इंद्रियों की अशि मादि सिद्धियँ प्राप्त होती हैं। न्वान्याय ने इप्ट 
देवता के दशन होते हैं | ईश्वर प्रशिधान से समाधि-मिद्धि होती है | 
स्थिर ओर सुखमय शारीरिक स्थिति का नाम आसन है | * आतसन- 
सिद्धि से शीतोष्णादि इन्द्रों मे क्लेश नहीं होता। * आतन-तिद्धि 
होने पर श्वास-प्रश्बास की गति का विच्छेद प्राणायाम कहलाता है । 
प्राणायाम से प्रकाश ( ज्ञान ) का शअ्रज्ञानरझ्मी आवरण क्षीण होता हे 
झोर धारणा में मन की योग्ववा बढ़ती है। अपने-अपने विपयो के प्रति 
असंप्रयुक्त अर्थात्‌ विषयो की ओर मे आह्मत इद्रियों की अतनु खी 
अस्वथा जिसमें वे वित्त की स्वरूपानुकारिणी वन जाती हैं, प्रत्याहार कह: 
लाती है। 3 पत्याहार से इंद्रियो की परमवश्यता प्राप्त होती है | एक 


स्थिर सुखमासनम्‌ | यो० स,० २-४६ 

२ तस्मिन्‌ सति श्वासप्रश्वासयोग ति- 
विच्छेद: प्राणायामः | यों?-स, ० २-४६ 

£ स्वविषयाउसम्धयोंगे चित्तस्य स्वरूपानुकार- 

इवेद्वियाणां प्रत्याहार: | यो० स० २-५४ 


५ 


सांख्य-योग ३१७- 


देश-विशेष में चित्त को स्थिति का नाम धारणा है १ उस -देश-विशप में 
ध्येय आलंवन के पत्यय अर्थात्‌ भावना की एकतानता अर्थात्‌ निरन्‍्तरा- 
विच्छिन्न प्रवाहशोलता ध्यान कहलाती है वही ध्यान ध्येयाकार- 
मात्र रूप से निर्भासित तथा स्वरूप ( ध्यान रूप ) से शत््य होने पर 
समाधि कहलाता है। 5 घारणा-ध्यान-समाधि इन तीनों को एक साथ 
मिलाकर संयम संज्ञा दी गई है | ४ इनके सिद्धि होने से प्रज्ञा ( ज्ञान ) 
का आलोक (प्रकाश) प्रात्त होता है। इनमें अंत के तीन अज्ञ पूव के 
पांच अंगों की अपेक्षा, अंतरद्ञ हैं।" किं-ु वे तीनों भी निर्वीज 
समाधि के प्रस॑ ग॒ में वहिरड्ग ही माने जाते हैं । ६ 

बाग के उक्त आठ अंगों के क्रमिक अनुष्ठान द्वारा सवीज अथवा 
संश्रग्नात समाधि की सिद्धि प्रात्त कर लेने पर अंत मे परम वचैराग्य द्वारा 


दोष वीज-क्षय होने पर निर्वीज अ्रथव असंगप्रशात समाधि द्वारा कैवल्य 
प्राप्त होता है ।९ न 


मनोनिग्रह के उक्त साधन सामान्य रूप से सभी श्रेणियों के 
साधकों के लिये उपादेव हैं। फिर भी योगदशन रूढ़िवादी नहीं 
है और अपने साधन-विधान को सम्पूर्ण, स्वोपयोगी अयवा कठोर नह 
मानता | साधन-्क्रिया गोण है, साथ्य हो मुख्य है| जिस के द्वारा: 


4 च 


: देशवन्धरश्चित्तस्थ घारणा | योग स ० ३-६ 
* ततन्न प्त्ययेकतानतां घ्यानमु॥ 2? सझर 
तेदवायसाजनिर्मास स्वरूप शुन्‍्यसिव सम्ताधिः । योंग स,.० झन्य 
त्रयमंकतन्र संयत योग स.० ३-४ 
सयमन्तरद्गं पूर्वम्यः । ».. इछ 
तदपि बहिरक्नाः सिर्दीजस्य ॥ 9... दे-८ 
राग्यादपि द्वापदी जडये कैवल्थम्‌। येएग स च्र-३-६० 


9+ 


बचे 


ड्श्८ दशनशास्त्र का इतिहास 


भी समाधि-सिद्धि संभव हो वही साधन उस के लिये श्रेष्ट है| साथकों 
के श्नंत प्रकार हो सकते हैं ऑर उनकी क्षमता ओर अभिरंचि भी 
भिन्न होगी । उस भेद के अनुरूप साथनों में मी अनंत भेद हो सकते हं। 
अतः कुछ साधन प्रक्रियाओं का ल्िधान करते हुये भो योग दशनकार 
ने रुचि-चैचित्र्य का आदर करते हुये साथकों को माथन के विपय में 
पूर स्वतंत्रता दी है। जिस विप्य में भी उनकी रुचि हो उसी मनोनुकूल 
विपय के ध्यान-द्वारा वे एकाग्रता प्राप्त कर समाधि-साथन कर सकते हैं । 
तीनों श्रेणियों के अधिकारियों के लिये विद्वित उक्त 
साधन-प्रक्रियायों में बद अबलोकनीय है कि ईश्वर 
प्रसिधान के तीनों ही अ्रवस्थाओ में समान रूप से स्थान दिया गया हे । 
अप्य साधनों में अधिकार-भेद् होते हुये भी ईश्बर-प्रणिधान में समान 
अधिकार है । इसका एक ही कास्ण हो सकता है कि ईश्वर की दृष्टि 
में समी अधिकारी समान है इसे दशनकार भी मानते हैं। सभी को 
ईश्वर का आश्रय अहण करने का समान अधिकार है । क्षमता के भेद 
से चाहे ईश्वर की उपासना में भंद भले ही हो, किंठ अधिकार में 
भेद नहीं है । ईश्वर के लोक का द्वार सबके लिये समान रूप से मुक्त 
हैं | यद्यपि सब एक ही माग से उसमे नहीं जा सकते । उत्तम साथकों 
के लिये अन्य साधनो के व्यवधान के बिना ही ईश्वर-प्रेशधान संभव 
है | मिन का हृदय इतना शुद्ध और मन इतना एकाग्र नहीं हो पाता है, 
चे मध्यमाधिकाती तपः ओर स्थाध्याय द्वारा अन्तःकरण शुद्ध करके उसे 
ग्राप्त कर सकते हैं । जिनके लिये केवल तपः-स्वध्याय द्वारा हृदय-संस्कार 
संभव नहीं है वे मंदाधिकारी अन्य बव्याउउम्यंतर साधन-प्रक्रिया 
द्वारा हृदय शुद्ध कर ईश्वर-प्रशिधान की सिद्ध कर सकते हई। 


याग में ईश्वर 





५ यथाशिमतण्यानादहा | ग्रोग सत्र -१-३४६ 


सांख्य-बोग ३१६ 


. ईश्वर-प्रणिधान में महत्वपूर्ण स्थान के कारण योशदर्शेन में ईश्वर 
की कल्पना एक विशेष विचारणीय सिद्धांत वन गया है। हम देख 
चुके हैं कि योग सांख्य का व्यावहारिक पूरक है और प्राचीन गख्य 
निरीश्वस्वादी हैं। सांख्य-कारिका में खए्डन के लिये भी ईश्वर का 
नाम नहीं लिया गया है। विज्ञानभिक्तु ने सांख्य-प्रवच्नन- सूत्र) के 
आधार पर यह सिद्ध करने की चेप्टा की है कि सांख्य निरीश्रर्चादी 
नहीं है | वह ईश्वर का खर्डन नहीं करता । यद्यपि वह ईश्वर को स्पष्ट 
रूप से-स्वीकार भा नहीं करता । विज्ञान मिक्तु के अनुसार सांख्य ईश्वर 
की सत्ता के विषय में मौन तथा उसकी सिद्धि के बिपय में निरपेक्ष है । 

इस प्रकार सांख्य ईश्वर -की निरीश्वस्वादिता का परिहार कर योग 
की सेश्वर्वांदिता से उसक) गति स्था+त्त करने की चेष्टा की है। 


, योग दर्शन में स्पष्ट रूप से ईश्वर का उल्लेख और स्वीकस्ण 
मिलता है। किंतु योग का ईश्वर अन्य दशनों के ईश्चर से भिन्न है । 
अन्य दर्शनों में जगत्‌ के सप्टा तथा विश्व के नियंता के रूप में ईश्वर 
की कत्पना की गई है। वेप्णव दर्शानों में मक्ति द्वारा ईश्वर-प्रासि को 
जीवन का परमाथ माना गया है। किंदु बोंग का ईश्वर जगत्‌ का 
सप्टा अथवा विश्व का नियंता नहीं दे । सप्टि प्रकृति का विकार है, 
तथा प्रकृति नित्य और स्वतंत्र है, अतः साप्टि-स्वना में साब्निध्य-मात्र 
से अधिक पुरुष अथवा ईश्वर का हाथ नहीं है। वह केबल साप्टि का 
निरपेक्ष द्रप्या दे, रप्टा अथवा नियन्ता नहीं। योग-दज में 'सवज्ता' 
को ही ईश्वर का लक्षण माना गया * यद्यपि दीकाकारों ने उसमें 
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पंबशक्ति मत्व' के समावेश की भी चेप्ठा की है। ईश्वर-भक्ति अथवा 
ईश्वर-प्रापि हमारे जीवन का चरम साध्य नहीं। योग के अनुसार ईश्वर 
प्रशिधान भी मन को एकाग्र करने तथा समाधि-सिद्धि प्राप्त करने का 
एक मार्ग हैं । 
ग्रेग का यह ईश्वर एक “पुरुष विशेष! है, जो क्लेश, कर्म, विपाक 
तथा आशय से मुक्त है। * साधारण 'परुपों! से यही उसकी “विशपत।? 
है| साधारण परुप जिनसे क्लिप्ट हैं ओर 'परुप विशप” ईश्वर जिनसे 
मुक्त है, वे क्लेप पाँच प्रकार के है--अ्रविद्या, अस्मिता, राग, दृप और 
अमिनिवेशत्त उनमें आदि क्लेश अविया शंष का मल है | ३ उस 
अविया का स्वरूप अ्रनित्य, अशुचि, दुःख ओर अनात्म विपयों में नित्य, 
शुति, सुख ओर आत्म विपयक ( मिथ्या ) बोध है। ४ हक-शक्ति 
( परुष ) तथा दशन-शक्ति (प्रकृति ) को एकात्मता ही श्रस्मिता 
अथवा अ्रहंकार है ।४ सुख के अनुभव के पश्चात्‌ उसकी स्मृति-पूर्वक 
उसकी प्राप्ति के लिये जो तृष्णा है उसका नाम राग है। « दःख के 
अनुभव के बाद उसकी स्प्रति पूवक उसके प्रति जो क्रोध का भाव है 
बही द्वंप है । , अपने संस्कार से ही बहनशील तुच्छ कृमि से लेकर 
_ 5_क्लेप-कस -विपाकाशयेरपरास्टः पुरुष विशेष इश्वरः । 
याग सत्र-१-२४ 
*--अ्रविद्याउस्मिता-राग-द्व पाउमिनिवेशाः क्लेशाः | योग-सु ०२ 
“--अवनिद्याज्षत्र मुत्तरेपाम्‌ | यो० सू० २-४ 
+-थअनित्याइशुचि-दुःखाउनात्मसु नित्य-शुचि-सुखाउत्तख्याति 
रायदा । या० स ० २-२ 
+द्ग्दुशन शक्त्योरेका त्मतेवा:स्मिता । योग स_त्र-२-६ 
--छुखाउनुशयी रागः । योग स ज्ञ-२-७ 
+_-दुःखानुशयी द्व प: । योग-स,०- २-८ 
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खिद्गान तक व्याप्त रहने वाला मृत्यु का भव अभिनिवेश कहलाता है |१ 

अवधिया से अहंकार और अहंकार से राग-द्रप के साव उत्पन्न होते 
हूँ, जो कम के परक हैँ | अहंकार-पूचक राग-द्वप से प्ररित होकर मनेष्य 
कर्म ऋण्ता है ओर अपने को कर्ता समझता है | कम का फल होता हे, 
जिसे वियाक कहते हैं । कत्त त्व की भाषा के कारण कर्म-झज़ का 
भोक्ता बनना सी मनृष्य के लिये नियमानुकूल ही है। समस्त कर्म-फल 
का विपाक एक जन्म में संभव नहीं है, अतः जन्म का जन्मांन्तर 
संबंध स्था पत करने वाले जीवगत वासमा-संस्कार को आशब कहते 
है । किंतु इश्चर केबल मुक्त परुष नहीं है | मुक्त पुरुष वे हैँ जो पहले 
बंधन में थे ओर ज्ञान द्वारा बंधन का नाश कर मुक्त हुये हैं| ईश्वर 
सदा निवेधन अतः सदा मुक्त है। वह ईश्वर सर्वज्ञ हे * कावल-कृत 
सीमा से रहित होने के कारण वह प्राचीनों का भी शुरू है। + इश्थर 
का बाचक प्रणव अथवा ओम है । * उस प्रणव का जय तथा प्रण 
के श्रथ ईश्चर की निरंतर भावना से चित्त एकाग्र होता है । ५ 


के 





7>-स्वस्सबांही विदुपाडपि तथाल्ठाइसिनिवेश 
याय सल्ल-२-९ 
*--तत्र निरतिशय सवन्नवीजम्‌ । 
याद स,त्र -२-२५ 

-.. 3--स॒ पू्वपामपि युरुः कालना-नव च्छेद।व्‌ १-२६ 
४--तस्व बाचकः प्रणवः यारा स नऋ्र-१-२ 
-तस्नपरेतद्थ भावनम्‌ । येग सत्र-१-श८ 

हर 


चोथा अध्याय 
पत्र -मीमांसा 


वैदिक संहिताओं में जो विचार वीज-रूप में वर्तमान थे वे ब्राह्मगोः 
और उपनिपदों में अंकुरित हो गये । उन्हीं के आधार पर पददशनों के 
वटवक्षों का विस्तार हुआ । यों तो श्रति का शासन! सभी आपस्तिक 
दशन मानते हैं, पर श्रति के वास्तचिक अनुयायी पूव और उत्तर-मीमांसा 
ही कहला सकते हैं । जब कि अन्य दशन श्रति से कुछ संकेत लेकर ही 

्छ 
संतुष्ट हो गये, पूव-मीमांसा और उत्तर-मीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धांत श्रुति से निकाजने की कोशिश की। न्याय-वैशेषिकर के साहि 
५ति के उद्धरण शायद द्वी मिले, सांख्यका रिका भी श्रुति की विशेष परवाह 
नहीं करती; परंतु पूर्वमीमांसा और वेदांत के विषय में ऐसा नहीं कहा 
जा सकता | यह ठीक है कि उत्तरकालीन वेदांत को आलोचकों से अपनी 
रक्षा करने के लिये तक का आश्रय लेना पड़ा, इसी प्रकार पूर्व-मीमांसा 
के टीकाकारों में भी तक कम नहीं है, फिर भी इन दोनों के मुख्य सिद्धांतों: 
का प्रतिपादन श्रति के आधार पर किया गया है। यहां श्रति से अभिप्राय 
वेदों, ब्राह्मणों ओर उपनिपदों के समुदाय से है | जहां दूसरे दशन अपनी 
पुष्टि के लिये उपनिषद्र॒ की शरण लेते हैं, वहां पृव-मीमांसा ब्राह्मण- 
ग्रंथों पर निर्भर रहती है | ब्राह्मण उपनिषदों से पहले आते हैं, इसीलिये 
इस संप्रदाय का नाम पूब-मीमांसा” पढ़ा | उपनिषदों का आश्रय लेने के... 
रण वेदांत को उत्तर मीमांसा” कहते हैं । 
पूभोमांसा का दूसरा नाम कर्म-मीमांसा भी है। इस नाम से पूचर 
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यू 


मीमांसा के बिपय अ.र अमभिरुचि का पता चलता है। पूव-मीमांसा 
का सच से प्राचीन ओर प्रामाणिक ग्रंथ जैमिनि के सूत्र हैं। इन यज्ञों में 
वैदिक बज्ञ-विधानों की प्रक्रिया ओर महत्व का वर्णन है। यज्ञ-प्रतिपादक 
वाक्यों की व्याख्या किस प्रकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस -- 
लिये और क्िम्त प्रकार करना चाहिये, इसका नि करना मीमांसा का 
काम है। यज्ञ-संबंधी व्याख्वाओं के मतभेद दूर करके संगति और साम- 
अस्य स्थापित करना दी जैमिनि-पत्रों का लक्ष था । प्रश्न किया जा 
सकता है कि यदि पू्य-मीमांता कर्कांड का वर्णन मात्र है तो उत्ते दर्शन 
शास्त्र! के इतिद्ाप्त में क्यों स्थान दिया गया $ वात यह है कि धीरे-धीरे 
टीकाकरों के हाथ में पूर्ब-मीमांसा ने दर्शन का रूर धारण कर लिया | 
आरंभ में यृब-मीमांसा की स्वग में दचि थी जो यज्ञों द्वारा प्राप्य था, 
परंतु भाष्यकारों ओर टीकाकारोंने मोक्ष! का प्रवेश मीमांसा-शास््र में कर 
दिया | बरद््यत्रे कुमारिल ओर प्रभाकर याशिक- कयाशओं को महत्व देते हैं, 
तथापि उनमें स्यष्टछप में दाशनिक पशक्षपात वढ़ा हुआ पाया जाता है। 
कौय के मत में पू्॑-मीमांता के सत्र सब य॒त्नों में पुराने हैं । उनका 
समय ठीक-ठीक़ नहीं वतावा जा सकता | मीमांता 
शासत्र में लगभग २५०० सत्न है जो बारह 
अध्यायों में विभक्त हैं। दाशनिक उत्न-गंगों में मीमांसा का आकार सबसे 
बड़ा है। मोमांसा सूत्रों पर शायद सव से पहले 'उपवर्ष” ने बुत लिखी । 
उनका नाम शाबर भाष्य में श्राता है जो कि सबसे प्राचीन उपलब्ध 
भाष्य हे । शायर साप्य पर प्रभाकर ने द्रद्ती टीका लिखी। प्रमाकर 
का समय ६५० ई० समझना चाहिए। दृहती? पर शालिकानाथ की 
ख्जुविमज्ञा' टीका मिलती ६ै। शालिकानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाबा जाता ई | मीमांतानाहित्व में प्रभाकर गदा नाम से प्रसिद्ध 
हैं। शात्रर मय पर दूसरी दोका कुमारिल नद्य (७०० ई० ) ने लिखी; 


सीमांसा साहित्य 
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इस टीका के तीन भाग हैं, श्लोकवात्तिक, तंत्रवासिक ओर दुष्टीका। 
श्लोकवात्तिक पर, जो कि दाशनिक माग है, श्रीपार्थमारथि मिश्र ने न्याय 
रलाकार! लिखा | प्रभाकर की बहती शावर स्वामी के माप्य के अधिक 
अन कूल है; कुमारिल कभी-कभी भाष्यकार के विरुद्ध भी चले जाते हं । 
प्रभाकर ओर कुमारिल के दाशनिक सिद्धांतों में जगह-जगह मतभेद हे 
इस प्रकार शावर-भाष्य का आधार लेकर प्रभाकर ओर कुमारिल ने 
मीमांसा के दो दाशनिक संमदायों की नींव डाली | कुमारिल के मतान- 
यायियों का अधिक साहित्य उपलब्ध है| पाथसारथि मिश्र की 'शान्त्रदी- 
पिका? मंडन मिश्र का विधिविवेकः ओर '"भावनाविवेक', माधवाचाय 
का 'न्‍्यायमालाविस्तर' खंडदेव की 'भाट्ट दीपिका? आदि ग्रंथ उल्लेख- 
नीय हैं। आपदेव का 'मीमासा-न्याय-प्रकाश” मत्रहवी शव्राब्दी में 
लिखा गया; लोगाक्षिभास्कर का “अ्रथंसंग्रह” भी नवीन ग्रंथ है। भाद्ट 
मत का एक नया ग्रंथ 'मानमेयोदय'हाल ही में प्राप्त हुप्रा है। प्रभाकर 
मत की प्रसिद्ध पुस्तक शालिकानाथ की (प्रकरणपश्चिका' है | इसी लेखक 
ने शाबर-भाष्य पर 'परिशिष्ट! भी लिखा है । 

प्रभाकर ओर कुमारिल के मतो का हम मिलाकर वर्णन करेंगे, 
क्योकि भेद होने पर भी दोनों का कुछ महत््वपूण वातो पर एक मत है। 
जहाँ दोनों के सिद्धातो में भेद है, वहा वेसा ही निर्देश कर दिया जायगा | 

जैमिनि ने प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द यद तीन प्रमाण माने थे । 
प्रभाकर ने उपमान ओर अश्रर्थापत्ति को भी 
प्रमाण स्वीकार किया | कुमारिल ने प्रभाकर 
की सूची में थग्रभाव को और जोड दिया । संभव ओर ऐशिह्य (जन- 
प्रवाद) को दोनों में कोई प्रमाण नहीं मानता । न्याय-वैशेषिक में 
प्रत्नक्ष ज्ञान के कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण! कहा गया था, परंतु प्रभाकर 
के मत में प्रत्यक्ष श्ञान और प्रत्यक्ष प्रमाय एक ही हैं । प्रमाण का लक्षण 


प्रमाण-विचार 
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प्रमाणमनुभूति:, सा स्मृतेरन्या, न सा स्मृत्तिः । 
न प्रमाण स्पृतिः पू्वप्रतिपत्ति व्यपेक्षणात ||? 

प्रमाण अनुमृति को कहते है जो स्मृति-श्ञान से भिन्न है। स्मृति 
प्रमाण नहीं ६ क्योंकि वह पूवश्ञान की अपेक्षा करती है । जब किसी ज्ञन 
में ध्वृति का अंश आ जाता 6 तो उसमे भ्रम की संमावना उत्पन्न हो 
जाती है । 

ज्ञान के विश्य में एक महत्त्वपूर्ण वात याद रखनी चाहिए, वह यद 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता । मीमांसा का मत है कि बिना आकार 
की वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता। ज्ञान प्रत्यक्षमम्य नहीं है, वह स्वत 
प्रकाश है | प्रत्कक्ष-बुद्धि अथ-विपयक्र होती है न कि बुद्धि-विषयक्त (अ्रथ- 
विपयारहि प्रत्वक्षवुद्धि 3, न बुद्धेविषया--भाष्य)। * प्रत्वक्ष पदार्थों का होता 
है न कि पदायों के ज्ञान का | संवित्‌ ( ज्ञान ) कमी स वेद्य नहीं होती । 
तवित्‌ सदेव तवित्‌ के रूग में जानी जाती है न क्लि स वेद के रूप में 
(संबत्रित्यव संवित्‌ वेद्या न संवेदधतया)। रे ज्ञान की उपस्थिति अनुमान 
हे जानी जाती दे । ज्ञान दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता ई, अपने को 
नहीं। शान छेय है, पर प्रत्यक्ष करने योग्य नहीं है। यह सिद्धांत सौत्रां- 
तिक मत का बिलकुल उल्टा है। सोत्रंतिकों के अनुप्तार विज्ञानों का 
प्रत्यक्ष होता है और पदायों का अनुमान, मीमांसा के मत में वस्तुओं 
का प्रद्नक्ष होता है और उनके ज्ञान या सवित्‌ का अनुमान । 

4 संविक्पयक ओर निरविकल्यक दो प्रकार का होता दे | मीमांसा 

का निरविकल्पक प्रत्यक्ष न्‍्वाय-वैशेषिक से मिन्न 

सीमांता का निर्विकल्यक कोरी कठ्यता नहीं। 








प्रत्यह अमाण 


१--म्रकरण पंचिका 
चही, ए० २० आर प्रभाकर सह, आफ पूव-मौसांसा, ए० रू६ । 
चद्टी 


न 
ऊ 
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निर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रेणी या जाति तथा विशेष धर्म की 
प्रतीत नहीं होती, यह .कुमारिल का मत है|" प्रभाकर के मत में दोनों 
का अस्पण्ट प्रत्यक्ष होता है | निर्विकल्पक और सविकल्पक दोनों प्रकार 
के ज्ञान प्रमाण हैं, दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार में लगा सकते है | पश 
का ज्ञान निर्विकल्पक होता है ओर पशु के व्यापारों का कारण वन 
जाता है। 


आत्मा का प्रत्यक्ष होता है या नहीं, इस विपव में प्रभाकर ओर 
कुमारिल में मतभेद है। कुमारिल के मतभेद में अं प्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है। आत्मा एक ही साथ द्र॒ष्टा और दृश्य, ज्ञाता और 
शेय हे! सकता है ।आत्मानुभव में आत्मा आप ही अपने को ज्ञानता है। 
ज्यरूप से आत्मा जड़ है और ज्ञातारूप से चेतन; इस प्रकार आत्मा 
जड़-वेधात्मक है | 3 मैं अपने के जानता हैं, यह अनुमव ही इस 
विषय में प्रमाण है। प्रत्येक पदाथे के ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान 
लगा रहता है। घटशान में दे| दृत्तियां विद्यमान हेती हैं, एक घट-दब्रत्ति 
और दूसरी अहंइत्ति | आत्मानुभृति प्रत्येक शान की निश्चित सहकारिणी 
हैं |यह मत जन दाशंनिक काण्ड के मत से समानता रखता हैं| काएट 
ने-कहा था--प्रत्येक प्रत्यक्ष-शान के साथ में जानता या सोचता हूँ 
यह ज्ञान स्वतः लगा रहता है। परंतु कुमारिल के मत आत्मा 
ज्ञाता' के रूप में नहीं जाना जाता; व्यक्तित्व की एकता की अनुभूति 
अवश्य होती है। आत्म-तत्व के अज्ञय नहीं कहा ज। सकता । 





3 क्ीथ, वही, ए० २६ । 
२ हिरियज्ञना, ए० ३०४ । 
+ चह्दी, पृ० ३०५ | 
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प्रभाकर का मत न्याय-बैशेषिक के समीय और कुमारिल से मिन्न 
है | प्रभाकर परिणामवादी नहीं है; वह आत्मा की परिवतनीयता में 
विश्वास नहीं रखता | पुदप के जया कहना भी समीचीन नहीं हे। 
ज्ञाता कमी अपना श्ञेय नहीं हो सकता । वाह्म पदार्थ ही शेव ई न कि 
आत्मा । आत्मा ज्ञाता है; प्रत्वेक जान में वह ज्ञाता के रूप में ही प्रका- 
शित होता है। यदि प्रत्येक शान छेत्र यदाथे के साथ ज्ञाता भी प्रका- 
शित न देता ते एक ज्ञान दूसरे ज्ञान से मिन्न न जाना जा सकता। 
श्त्मा स्वप्रकाश नहीं, जड़ है | यही न्‍्वाय-वैशेपिक का भी मत है। 
यात्तव में त्वयं प्रकाश ज्ञान है या अनुसमव के लिये प्रभाकार के अतु- 
यायी संव्रित्‌! शब्द का प्रयोग करते हैं| संबित्‌ स्वप्रकाश, उसे किसी 
दूसरे के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है। संवित्‌ उत्तन्न होती है और 
तिरोहित होती है ओर प्रकद होते ही विपव अर्थात्‌ शेय पदार्थ तथा 
ज्ञाता अर्थात्‌ आत्मा दोनों को प्रक्राशित कर देती है; वह स्वर्य तो प्रका- 
शित है ही। दस प्रकार तीन चस्लुश्रों (संबित, छेय और ज्ञाता ) के 
शक साथ प्रक्नाशित हो जाने को चिपरुदी-ज्ञान कहते है। * आत्मा 
यदि स्ववंनायक्राश द्वोता तो निद्रावस््या आर सुयुति में भो प्रकाशित 
रहता | इस्प्लये संवित्‌ को ही स्ववं-प्रकाश मानना चाहिये । 
अनुमान और उपमान के सवंध में मीमांसकों के मंतत्य विशेष 
अजुमान और उप्सान पूछ नहीं 3 म तीन ही हल 
यब आवश्यक हैं, पॉच नहीं। कुमारिल और 
ग्रमाकऋर दोनों के अनुसार अनुमान त्यक्ष पर आधारित है। ऋृमारिक 
के अनुसार अन्य प्रमाणों की माँति अनुमान में भी अनधिगत 
( अडान अर्यात्‌ भत्यक्ष से अनुपल्ब्ध ) तत्व का ज्ञान दोता है, 





$---प्रकरण पंचिका 
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प्रभाकर इसे आवश्यक नहीं मानते | शब्द मीमासको' का मुख्य प्रमाण 
है । उसका कुछ विस्तार से वर्णन अपेक्षित है । 
मीमासक वेदों को अपोस्पेय ओर नित्य मानते हैं। अपीर्पेय करा 
अर्थ यही नहीं हे कि उन्हें किसी मनुप्य ने नहीं 
बनाया; द्सका अ्रथ यह है कि उन्हें किसी ने गही 
बनाया | वेद ईश्वर-कृत नहीं हैं| वस्तुत- मीमासक अनीश्यरबादी हैं । 
हिंदू दर्शन मे, जैसा कि हम वता चुके हैं, ईश्वर को माननेबाला 
नास्तिक नहीं होता, श्रुति को न माननेवाला ही नास्तिक कहलाता है । 
इस प्रकार अनीश्वरवादी होते हुये भी मीमासा एक आ्रास्तिक द्शन है । 
वेदों की नियता का अथ यह है कि वेदों के शब्द, वाक्य आदि, सब 
नित्य हैं, वाक्यों का क्रम भी नित्य है| इसी क्रम स इसी भाषा से 
लिखित वेद गुरु-शिप्य-परंपरा द्वारा अनादिकाल मे चले झाते ह। मीमा- 
सक शब्द को नित्य मानते हें | कुमारिल के मत में शब्द एक द्रव्ष है। 
शब्द नित्य ह, इसी प्रकार अर्थ नित्य है; शब्दों और अथो का संवध भी 
नित्य है । नैयायिकों के मत मे, किस शब्द का क्या श्रर्थ होगा, यह 
ईश्घर की इच्छा पर निर्भर है |-परतु मीमासक शब्दों योर उनके अण 
का संवध स्वाभानिक, श्रकृत्रिम तथा अ्नादि मानते हैं| जिस शब्द का 
जो अर्थ है, वटी उसका अर्थ हो सकता हैं। वह सुविवा के लिये भान 
लेने' की चीज़ नही है। शब्द और अथ का संवध नित्य है | 
शब्द-मात्र की नित्यता मिद्ध करने के लिये मीमासको ने कई युक्तिया 
पक दी है' | ससार की वस्तुए पहले थी और उनका 
शब्द का नित्यता आम्न बाद को रक्‍ला गया; यह मत मीमासा को 
स्वीकृत नहीं है। वस्तुओं और उनके नामों में क्‍या पहले था, यह 


शब्द प्रमाण 





बनी + का: 


१ हिरियनज्ञा, ए० ३०६-३१० 


पू्व-मीमांता ३२६ 


बताना असंभव दै। परंतु शब्द का अर्थ ध्वनि नहीं है। शब्द वर्ण-समूह 
का नाम है| प्रत्येक वर्ण सर्वव्यापक, निस्ववव अतएव नित्य हैं। वर्ण 
नित्य हैं, इसके पक्ष में एक महत्व की युक्ति यह है कि किसी वर्ण का 
उच्चारण होते ही हम पहचान लेते है कि यह अमुक वर्ण है । एक ही 
नित्य वर्ण का वार-वार उच्चारण होता है। ध्वनि वर्ण के उच्चारण का. 
साधन मात्र है; ध्वनि से वर्ण को अभिव्यक्ति मिलती है । ध्वनि वर्ण 
नहीं है | ध्वनि ऊँची, नीची, धीमी या तेज़ हो सकती 'हैं, परंठ इससे 
बरण में भेद नहीं पड़ता । बणों के समुदाव को शब्द कहते हैँ | शब्द 
ब्गों का समूहमात्र है; वह अचयवी नहीं हे । फिर भी अर्थ की प्रतीति 
के लिये वर्ण म॑ं ठीक क्रम होना आवश्यक है। अन्यथा 'नदां ओर 
दोन! में अर्थ भंद न होगा । शब्दों का अर्थ व्यक्ति? को नहीं वल्कि 
जाति! को बताता है। गो शब्द का अथ है गोत्व जाति । चंक्रि जातियां 
नित्य है! इसलिये शब्द ओर श्रथ का संबंध भी नित्य 
यदि शब्द नित्य नहों तो गुर शिष्य को पढ़ा भी न सके | गाय 


०५ 


) ६ यह कहने म॑ पहले गाया शब्द का उच्चारण होता वाद को 
जातो' और # का | गाय! में पहले ग का उच्चारण होता है | 
यदि उद्यारण के साथ ही ग्॒‌ घर्ण नप्ठ हो जाब तो पूरे शब्द या पूरे 
वाक्य का अर्थ कमी समझ में न आ सके | नप्द हुआ शब्द अर्थ का 
ज्ञापन नहीं कर सकता | ज्ञाप्प ( जिसका ज्ञापन क्रिया जाय ) और 
डापक ( घापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए | 

प्रभाकर के मत में सारी ध्वनियां वर्णत्मिक हैँ | कुमारिल और 
प्रभाकर दोनों के मत में अर्थ ब्णों का घमम है न कि उनसे अतिरिक्त 
किसी स्फोर्टा का | स्कोटवाद वैवाकरणों ( व्याकरण-शाम्प्रियों ) का 
सिद्धांत है। मीमांसक उससे दिल्‍ूुद्ध हैं ] 

वर्ण सदेब, सर्वत्र वत्त मान खते हैं; उच्चाल्य से उनकी ऋभिव्यक्ति 


३३० दशनशास्त्र का इतिहास 


मात्र हो जाती है | इस,लये यह तक कि वर्णों की उत्पत्ति और नाश 

होता है, इसलिये वे अनित्य हैं, ठोक नहीं / एक ही शब्द का बहुत से 

लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते है, न कि अनेक शब्दों का | अन्यथा 
एक-से अ्र्थ की प्रतीति सव जगह नहीं हो सकती | 


जब साधारण शब्द नित्य हैं तब वैदिक शब्द नित्य हैं इसका तो 
कहना ही क्या, महाभाष्यकार पतंजलि के मत में वेदिक अर्थ नित्य हैं, 
शब्द नित्य नहीं हैं | परंतु मीमांसक शब्दों ओर शब्दों का अभिप्राय 
दोनों को नित्य मानते हैं | परंतु क्या नित्य होने से वेदों का प्रामाए्य 
स्थापित हो जाता है ! इसके उत्तर में मीमांसक ज्ञान के स्व॒तःप्रामास्य! 
पर ज़ोर देते हैं । 'स्वतःप्रामाए्य! के सिद्धांत पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्द प्रमाण का क्षेत्र अलोकिक जगत 
है। जहां प्रत्यक्षादि प्रमाणों की पहुँच नहीं है वहीं शब्द का प्रामाए्य 
होता है । वेदों का प्रामाण्य इसलिये है कि वे अलोकिक क्षेत्र के विषय 
में बतलाते हैं। “इस प्रकार का अनुष्ठान करने से यह फल मिलेगा, 
यह किसी दूसरे प्रमाण का विषय नहीं है | याशिक अनुष्ठानों के फल- 
प्रद होने का विश्वास वेदों का प्रमाण मानने पर ही हो सकता 
है | मीमांसा का उद्द श्य “धर्म” का स्वरूप निश्चय करना है | वैदिक 
विधियों का पालन हो “धर्म? है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, 
प्रत्यक्ष या अनुमान द्वारा, नहीं जाना जा सकता | मीमांसा वैदिक 
वाकक्‍्यों की व्याख्या करने से नियम वतलाती है जिससे वेदों का अभिप्राय 
ठीक-ठीक सममक्का जा सके। 


प्रामास्यवाद की ठीक-ठीक समस्या क्‍या है, इसे हमें अच्छी तरह 
समझ लेना चाहिए। चक्तु, भ्रोत्र आदि इंद्वियाँ 


स्वतः प्रमाण... हे 
से जो ज्ञान उत्पन्न होता है उसे प्रत्यक्ष कहते हैं | 


पूच-मी मांसा ३३१ 


मान लीजिए कि आपको सप का प्रत्यक्ष हुआ। जैसे दी आपको सप 
दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि आप के सामने सप है । 
प्रश्न यद है कि क्या आपका यह स्वाभाविक विश्वास विलकुल ठोक दी 
है, ग़लत नहीं हो सकता; क्‍या ज्ञान का उत्पन्न होना और ज्ञान का 
यथार्थ होना एक ही बात है ! जो जो शान उत्पन्न होता है क्‍या वह सच 
ठीक ही होता है ! ज्ञान की उत्पत्ति ही क्या उसकी सच्चाई या यथाथंता 
की भी गारंटी कर लेती है ! जिसे आप सर्प कह या समझ रहे हैं, वह 
सस्ती भी तो हो सकती है | 


नैयायिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति एक वात है ओर ज्ञान 
की यथार्थता का निश्चय दूसरी वात; यथार्थ ज्ञान का स्परूप शेय के 
अनुकूल होता है, परंठु वधारथज्ञान की परख व्यावद्ारिक सफलता है। 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता दो उसे यथार्धज्ञान कहना 
चाहिए. । यह यथायंशान का लक्षण नहीं है, उसे पहचानने का उपाय 
है | यथार्थशान उत्तन्न हो जाने पर भी उसकी पहचान विना व्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को 'परतः प्रामाण्यवाद' कहते हैं | 


मीमांसकों का मत इससे उलठा है। जान अपना प्रामाएय अपने 
साथ लाता है। ज्ञान की यथाथंता को रखने के लिये क्रिती ज्ञानेतर + 
पदार्थ, किसी प्रकार के व्यवहार या व्यापार की श्रावश्यकता नहीं है । 
जान उत्तन्न होना और उस ज्ञान की यथायंता में विश्यास होना, एक दी 
बात ६ । भत्वक्ष आदि प्रमाण में नेसगिक विश्वास पाया जाता है । क्विर्स 
ज्ञान को अ्ययाय सिद्ध करने के लिये और कुछ करने की आवश्यकता 
हैं, ययाथ सिद्ध करने के लिये नहीं | इस मत को स्वतः प्रामाण्यवादः 
कहते हैँ । ज्ञान का प्रामाए्य अपने आप ( स्वतः ) होता है, अप्रामाश्य 
दूसरी किसी चीज़ ( दूसरा शान या ब्यापार ) की श्रपेक्षा से (आामा- 
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ण्यं-स्वतः, अग्रामाएयं परतः )। ज्ञान में विश्वास करना स्वाभाविक है 
ओर अविश्वास करना अरस्वाभाविक; किसी ज्ञान में अविश्वास करने- 
वाले को कारण बताना चाहिए, विश्वास करनेवाले को नहीं |* 


इस 'स्वतः प्रामाश्य” का शब्द प्रमाण से क्या संबंध है ? वेदिक 
वाक्यों का एक बार अथे जान लेने पर उनका प्रामास्व सिद्ध करने के 
लिये किसी 'परख या परीक्षा की श्राक्षश्यक्रता नहीं रहती | बदिक विधि- 
निपेधों का अभिग्राय समकना ही उनमें विश्वास करना है| अब पाठक 
समझ गये होंगे कि 'स्वतः प्रामाए्य! सिद्ध करना मीमांसा के लिये क्‍यों 
ओर कितना आवश्यक है। परत: प्रामार्यवाद को मान लेने पर वेदों 
की विश्वसनीयता एक दम नष्ट हो जातो है | वदिक वाक्यों की सत्यता 
की परख करना संभव नहीं है क्योंकि उनका संवंध परलीक से है | 
इसलिये या तो सार वेदिक वाक्‍्यों में विश्वास किया जा सकता है या 
अविश्वास अथवा स देह । ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को मान लेने पर 
विश्वास का सांग प्रशस्त हो जाता है। 


क्या इसका अर्थ यह नहीं है कि हमे क्रिसी के भी वाक्य में विश्वास 
कर लेना चाहिए ? मीमांसा का उत्तर है, हां | क्रिस्ती भी पुरुष का 
वाक्य प्रमाण हो सकता है यदि उस पुरुष में कोई दोप न हो। ज्ञान 
स्वरूपतः निर्दोंप होता है, पर ज्ञान के स्रोत में दोप हो ग्रकता है । 
मीमांसक इंद्रियों को प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं कहते, प्रत्यक्ष अनुभूति को 
प्रत्यक्ष कहते हैं | इस का अर्थ यह हुआ क्रि प्रत्यक्ष प्रमाण या प्रत्यक्ष 
ज्ञान स्क्‍पतः निर्देष है, परंतु उम्त के स्लोत (इंद्वियों) में दोप हो सकता 
है | इसी प्रकार शब्द ज्ञान के खोत पुरुष का वाक्य क्रममाण हो जाब। 
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चूकि वेदों का कोई कर्ता नहीं दे जिस में दोप हो सकें, इंसलिये वेदिक 
याक्‍्य सवंधा प्रमाण ही हैं । कल 
अब हम स्वतः प्रामास्यवाद की मुख्य युक्ति देते है। परंतः- 
प्रामास्यवाद कठिनाई म॑ डाल देता दे। यह पानी है! इस ज्ञान की 
नैयाय्रिक च्यावद्वारिक परीक्षा करना चाहते है! | पानी के अ्रस्तित्व का 
ज्ञान तव टीक है जब उससे प्यास घुझ जाय | 'मेरी प्यास बुझे गई! 
यह भी एक प्रकार का अनुमव या ज्ञान है| इस प्रकार हम देखते ह 
कि पहले ज्ञान की ्यावद्यारिक परत! का अर्थ उसकी दुरूरे ज्ञान से 
परीक्षा करना है | परंतु 'मेरी प्यास घुक गई यह भी ज्ञान है; इसर्क 
भी परीक्षा हनी चाहिए । इसकी 'परख” जिस ज्ञान से हागी वह भी 
ज्ञान ही हागा और उसकी भी परीक्षा आवश्यक दागी | इस प्रकार दम 
देखते ६ कि परतः प्रामास्यवाद हमें अनवस्था में फँसा देता है| शान 
के परतः प्रामाए्य के मानकर हम कभी क्रिसी ज्ञान की यथाथता का 
निश्चय नहीं कर सकते | ह 
शब्द प्रमाण ओर प्रामाण्यवाद का विवरण हम दे चुके | अनुमान 
प्रमाण की व्याख्या में काई विशेषता नहीं है | 


उपमान दकुतु मीमांसा में उपमान की व्याख्या न्याय से 


भिन्न है। 

प्रभाकर के अनुसार उपमान की व्याख्या इस प्रकार है। साहड्य 
से भी अनुपस्यित पदाये का ज्ञान तोता दे | एक ऐसा व्यक्ति जे साय 
'को जानता दे गवब का देखता है | तव उसे साहश्य के कारण पावन 
के मुब्य गाय है! ऐसा ज्ञान दोता है| इस प्रकार अनुपस्यित गाव का 


ज्ञान उत्पन्न द्वाता ६ै। * यह कइना गुलत दे कि गाय का स्मरण हाता 


है। शान का विपय साहश्य दाता है, अद्दट्ट गाय ने इस साहश्य का 
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सबंध जाड़ दिया जाता है| गाय में गवय के स दृश्य का ज्ञान होता 
है । विषय (गाय) श्राँखों के सामने नहीं है, अतः यह ज्ञान प्रत्यक्ष से 
भिन्न हे। यह ज्ञान स्मरण भी नहीं क्योंकि गाय और गवय साथ नहीं 
देखे गये थे | अतः उनके साहश्य का पहले ज्ञान नहीं हुआ था--ओऔर 
स्मरण पहले ज्ञान का हाता है। व्यक्ति-जश्ञान पर निर्भर न करने के 
कारण यह अनुमान भी नहीं है | अ्रत: उपमान स्वतंत्र प्रमाण है । 

कुमारिल की व्याख्या इस प्रकार है | गो का ज्ञाता पुरुष जब जंगल 
में गबय को देखता है तो उसे यह ज्ञान होता है कि पहले देखी हुई 
गाय इस गवय के समान है। यहाँ गवय का स्मरण होता ह और 
साहश्य का प्रत्यक्ष; और उपमान शान द्वारा होता है कि पूवहष्ट गाय 
गवय के समान है| यह अंतिम ज्ञान न केबल स्मृति से हो सकता है 
(क्योंकि स्मृति पूर्व अनुभव को होता है ओर साहश्य का पूर्व अनुभव 
नहीं है ), न प्रत्यक्ष से (क्योंकि गाय प्रत्यक्ष नहों), अतः उपमान स्वतंत्र 
प्रमाण है। प्रभाकर ओर कुमारिल की व्याख्याओं में भेद यह हैः-- 
कुमारित के अनुसार साहश्य का अनुभव गाय की स्मृति को जगाता 
है, इससे विपरीत प्रभाकर इस स्मृति को अनावश्यक मानता है। उप- 
मान से उत्पन्न ज्ञान ( उपमिति ) का विषय गाय का गवय से साहश्यः 
है, न कि गाय | साहश्य का प्रत्यक्ष यह उपमिति उत्पन्न करता है कि 
इस साहश्य का गाय से सवंध है। 

'देवदत्त मोया है? ओर “देवदत्त दिन में नहीं खाता? यद्‌ दोनों शानः 
परस्पर-विरोधी हैं । इन पर विचार करने से यह 
परिणाम निकलता है कि 'देवदत्त रात को खादा 
है |? इस तीसरे ज्ञान को श्रर्थापत्ति कदते हैं। 
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एक दूसरा उदाइरुण लीजिए, | दिवदत्त” जीवित है पर, देवदत्त घर 
में नहीं है? यहाँ अर्थापत्ति प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि 'देवदत्त घर 
के वाइर है |” प्रभाकर का मत है क्रि अर्थापत्ति का मूल सददेद है। 
देवदत को घर में न पाने पर उसके जीवन में ही स देह होने लगता है.] 
इस मर देह को दूर करने के लिये तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ अर्थापत्ति की 
कच्पना करनी पड़ती है । 'देवदत घर के बादर है? इस ज्ञान से स देह 
दूर हो जाता है | देवदठ की घर से अनुपस्थिति अकेली अ्र्थापत्ति के 
लिये यभेष्ट नहीं है । देवदक मरा हुआ भी हो सकता है, घर में न होने 
का शअ्रर्थ वाहर होना ही नहीं है । घर में देवदद को अनुयस्थिति देखकर 
उसके जीवन के विपय में संशय उत्पन्न हो जाता है जिसे अ्र्थार्पक्ति से 
दूर किया जाता है। 


अर्थापक्धि करा अनुमान में अंतर्भाव नहीं हो सकता। क्योंकि यद जान. 
व्याप्ति के बिना होता है। केवल-व्यतिरेकी अनुमान के दोनों मतों के. 
मीमांसक नहीं मानते | व्यतिरेक व्याप्ति आदरस्णीय नहीं है। 


छुमारिल ने अर्थातत्ति की व्याख्या दूसरी तरद्द की दे। वास्तव में 
प्रभाकर की व्याख्या दोपपूर्ण हे। जिस दशा में संशय उद्मन्न होता है 
उसी दशा में फिर दूर कैसे हो जाता है ? आदि से अंत तक दे ही 
निश्चित डान रूते है, देवदत का जीवित रहना ओर उनका घर में न 
होना | देवदत के जीवित दोने में संदेह कमी नहीं होता और यदि ऐसा 
संदेह द्ोता है तो उसके दूर होने का केाई कारणए नहीं दौखता | वास्तव 
में देवदउ के जीवित दाने ओर घर में न हेने के देनों ज्ञानों में संशद 
नहीं देता | लेकिन इन देनों असंदिग्ध छानों में विराघ है।इस 
विरोध के दूर करने के लिये बुद्धि प्रयक्ष करती है जिसके परिणाम स्व- 
रूप श्र्थापत्ति का उदय दाता है | एक दी परिस्थितियों में संदेद की 
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उत्पक्ति और नाश दोनों मानना असंग्त है; यही प्रभाकर की व्याख्या में 
दोष है । 
प्रभाकर इस प्रमाण के नहीं मानता | कुमारिल का मत है कि घट 
अभाव या के अभाव का प्रत्यक्ष एक अलग प्रमाण से होता 
अनुपलब्धि प्रमाण हैं जिसे अनुपल्नव्धि प्रमाण कहते हैं। घटाभाव 
का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहीं हो सकता, क्योंकि इंद्विय-संनिकप का अमाष 
है। अनुमान और अर्थापत्ति से भी 'भूतल में घट नहीं है? यह ज्ञान 
नहीं हो सकता । इसलिये अभाव का ग्रहण करने वाला अलग प्रमाण 
मानना चाहिये | अनुपलब्धि का अर्थ है 'उपलब्धि! या अहण' का 
अभाव | प्रभाकर के अनुयायी अ्रभाव-पदार्थ को नहीं मानते, इसलिये 
उनकी दृष्टि में अनुपलब्धि-प्रमाण भी निरर्थक है। 
प्रमाणों का वर्णन हो चुका, अरव प्रमेयों का बणन होना चाहिए | 
यहां भी प्रभाकर और कुमारिल में मतभेद हैे। मीमासको का प्रमेव- 
विभाग न्याय-वैशेषिक से वहुत मिलता है | 
नन्‍्याय-वैशेषिक और सांख्य-योग की तरह मीमासक भी यथार्थवादी 
हैं; वे वाह्य जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता में विश्वास रखते हैं | संसार मनोमय 
या कल्पना-प्रसूत नही है| कुमारिल ने विज्ञानवादियों का तौत्र खंडन 
किया है। जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता । गुरु-शिष्य-संबंध, अच्छे-बुरे का व्यवहार आदि वाह्य जगत्‌ की 
अपनी सत्ता माने बिना नहीं हो सकते | विज्ञानवादी स्वप्न-पदार्थों का 
उदाहरण देते हूँ | परंतु स्वप्न-पदाथ्थों का मिथ्यापन जाग्रतकाल के पदार्थों 
की अपेक्षा से है । यदि जाग्रत जगत्‌ भी कूठा है तो स्वप्न के पदार्थों को 
झूठा कहना भी नहीं वन सकतेष और विज्ञानवाद का मुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है। कुमारिल ने यद्द दिखाने की वहुत कोशिश की है कि कीई 
विज्ञान अपने को नहीं जान सकता, न दूसरा विज्ञान ही एक विज्ञान को 


। 
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तान सकता है।? विज्ञान से पदार्थ का घोच होता है; विज्ञान स्वयं 
अनुमेय है | पदार्थ को वता चुकने के बाद विज्ञान स्त्रय॑ं ज्ञान का विपय 
बन सकता है; इस संभावना पर कुमारिल ने विचार नहीं किया | अंत- 
दंशंन या मानसिक अवस्थाओं के प्रत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं माना । 
अपने 'लॉ जिक' के अंतिम श्रध्याय में प्रसिद्ध तकशाल्री वर्नाड दोरांके ने 
कुमारिल के इस मत की पुष्टि की है कि सब मानसिक अबस्थाएं नोतिक 
परदार्थो-या शारीरिक दशाओं) की ओर इंगित ऋरती ई। प्रत्येक्त मान- 
'सिक दशा का विषय होता है। निविपयक विज्ञान संभव नहों है । 

प्रभाकर के मत में इतने पदार्थ हँ-द्वत्य, गुण, कमे, नामान्च, 
पारतंत्य वा समयवाव, शक्ति, सादश्व अर संग्ब्दा। 
अंधकार अलग द्रव्य नहीं है; प्रकाश को अनुप 
स्थिति हो अंधकार है। प्रभाकर अभाव और विशेष को पदाय नहीं 
मानता । 

कुमारिल के अनुसार द्वव्य,गुण, कर्म, सामान्य ओर अमाव यह 
एच पदाय हैं। अमाव चार प्रकार,का दहे। विशेष! प्रदाथ नहीं ह | 
प्रंघकार ओर शब्द द्रब्व हैं; इस प्रकार ठव्यों की संख्या 'स्यास्दरा ष्ट । 


न्‍ का 


समबाय भी अलग पदाथ नहीं है । 


पदार्थ विभाग 


शदिक विधि-बाक््य अपना पालन करनेवालों को सदग की आशा 
दलाते ६ं। बदि आत्मा अनित्य होता यह 
काक्व नत्थक हां ज्ञाव। बना का अरनंबाला 


6 ढ 


हू > 
स्वम को जाता है! इसका स्पष्ट अर्थ यही है कि बच्च-कर्ता सृत् 


घारता 


तप 

>> 
# - 2: 5 
साद्ध के नाक 


आ्द नह हां गाता | आत्मा अमर दे । आसत्म-सच्य का 


* देखिय,कीय,कम -मौसांसा छू० ४६ ४८ 
प्रभाकर स्दूल, पृ० ८८ | 
श्र 
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जैमिनि ने विशेष प्रयत नहीं किया हे; वे यह विपय उत्तर-मीमांसा का 
समभते हैं | उपवय जिन्होंने दोनो मीमांसाश्रों पर व्रत्ति लिखी है. कहते 
हैं कि आत्म-सत्ता उत्तर-मीमासा में सिद्ध की जायगी। प्राचीन काल 
में दोनों मीमासाएं मिलक्र एक दशन कहलाता था जिसमे कर्म-मार्य 
ओर जञान-मार्ग दोनों का पूरा विवेचन है । 


(5 


आत्मा शरीर, इंद्रिया ओर बुद्धि इन सव्‌ से भिन्न है। निद्रावस्था 
में बुद्धि की अनुपस्थिति में भी आत्मा मौजूद होता है| इंद्रियो के नष्ट 
के जाने पर भी आत्मा नष्ट नहीं होता । शरीर जड़ हैँ ओर ज्ञान का 
आधार नही हो सकता | स्मृति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है । 
ज्ञान एक प्रकार की क्रिया है जो आत्म-द्रव्य में रहती या होती है । आत्मा 
में परिवतन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पड़ता । आत्मा को विज्ञानों का समूह मानने से काम नहीं चल सकता $ 
यूदि कर्म-सिद्धांत में कोई सत्यता है तो एक स्थिर आत्मा मानना चाहिए 
जिसका पुनर्जन्म होता है। बोद्ध-सत में कर्म-वियाक और पुनजन्म दोनो 
ही नहीं वन सकते । श्रात्मा को व्याएक मानना चाहिए | यदि आत्मा 
अणु हो तो शरीर से भिन्न-भिन्न भागों में होने बाले परिवर्तनो को न 
जान सके । मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायगा। 
इसलिये थआरात्मा को विश्ु या व्यापक मानना ही ठीक है |१ 

आत्मा अनेक हैं। शरीर की क्रियाओं से आत्मा का अनुमान 
होता है । प्रत्येक शरीर की क्रियाये अलग है । प्रत्येक व्यक्ति का धर्म- 
अधर्म या अपूर्व, स्मृति और अनुभव दूसरों से प्थक है, इसलिये अनेक 
आपमाएं माननी चाहिए । 

प्रभाकर के मत में आत्मा जड़ है जिसमें ज्ञान, सुख, दुःख आदि 
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नै 


श्& 


गुण उतलन्न होते रहते हैं | आत्मा का अत्यक्ष कमी नहीं होता। आत्मा 
स्वयंप्रकाश नहीं है, अन्यथा सुपुत्ति में भी आत्मानुभृूति बनी रहे। 
स्वप्रकाश संवित्‌ (ज्ञान) विषय ओर अत्मा दोनों को प्रकाशित करती 
हैं । आत्मा हमेशा ज्ञान के गृदीता के रूप में प्रकट होता है आरह्म विपय 
या जय के रूप में कमी नहीं । आत्मा न वाद्य प्रत्यक्ष का विपय है न 
मानस प्रत्यक्ष का | अवेतन होने पर भी आत्मा कर्ता और भोक्ता है; वह 
शरीर से मिन्न और व्यापक है । व्यायक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
के व्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने कर्मों ने उत्पन्न 
किया हू उसी को वह जान सकता है । 


पाथ सारथि मिश्र का कयन है कि आरमा को ग्राह्म और गुृहीता- 
शंय आर ज्ञाता मानने नें कोई दोप नहीं हे | प्रभाकर के यह कहने का 
कि संबित्‌ आत्मा को प्रकाशित करती है, यही अर्थ हो सकता है कि 
आत्मा संवित्‌ का जय या विषय दो जाता है । रुमृति-ज्ञान में आत्मा को 
अपनी प्रत्यनिन्ञा पहचान होती है | इस प्रत्यभिज्ञा का विषय यदि आत्मा 
को ने माना जाय तो प्रत्यभिज्ञा निविपयक हो जाव | परंतु कोई ज्ञान 
जलिविंप स्क्ट्जक 


नर्विषयक नहीं हो सकता | आत्मानुभूति का विषय आत्मा होता है; 


0 


वात्मा का सानस-प्रत्यक्ष संभव है | 


कुमारिल के मत में प्रत्येक ज्ञान-ब्यापरार में आत्मा की श्रमिव्यक्ति 
नहीं दोती, जैसा कि प्रभाकर के अनुवादी समझते हैं। विषय की अनु 


पूत्ति के गाय हमों आत्माठुभूति दोतो दे, कमी नदीं। चेतन के: जीवन 
में आत्मानुमृति विवयानुभूति से ऊँचे दर्ज को चीज़ है। आत्म-प्त्यक्ष 
ओर दिप्य-प्रत्यक्ष एक ही वात नहीं है | प्रभाकर आत्मा ओर संबवित्‌ 
को अत्ग-बलग मानता ई; उसके मत में आत्मा जड़ है और संवित 


प्रकाशरूप । भद्द मतवासोँ को यह सिद्ध॑त मान्य नहीं है। ज्ञान श्रात्मा 
च 
ड़ 
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का ही परिणाम, पर्याय है | यदि आत्मा अचनन हे तो उनका परि- 
णाम स्वप्रकाश नहीं हो सकता । परंतु कुमारिल ने सी आत्मा मे एक 
अचिदंश' या जड़ भाग माना है जो आत्म-पत्वक्ष का बिपय होता है । 
वास्तव में बह मंत्र ठोक नं; आत्मा ज्ञान का विषय होता हे टसका 
बह दछर्थ नहीं है कि आत्मा में एक “जड़! अंश भी मानना चाहिए 
फिर भा यह मानना हो पड़ेगा कि न्याब-बशपिक ओर प्रनाकर की 
अपेक्षा कुमारिल की आत्मा विपयक धारणा अधिक उन्नत है। बह 
वेदात के अधिक समीप भा है । 


पृथ-सीमासा में बदुत से देवताओं का कत्पना को गई है जिनके लिये 
यज्ञ किय जाते है। मीमासका ने रस से आगे 


ईश्वर. ग्रावए हीं ममर्भा लि 
जाने को श्रावश्यक्रता नहीं समझी । धर्म के 
संचप के लिये ईश्वर को ज़रूया नद्ठा है, जमिनि ने कहीं टेश्व 
सत्ता से स्पष्ट टसकार नहीं किया है। उन्होंने इश्वर-पदाथ की उपेक्षा 
की है। वेदों में जद ईश्वर को स्तुति की गई हे बढ़ वास्तव ने बक्षो के 
अन2+] की प्रशंसा है| वज्ञ-कर्त्ाशों को तरह-तरह के ऐशबर्य प्राप्त 
हूँ | मीम'सक सृष्टि ओर प्रलय नहीं मानते । काल की क्र) विशेष 
लबाई बीव जाने पर प्रलय आर गिर सखप्द दोती है, दस्त निद्धात को 
मोमानसकों ने साइस-पूक झकरा दिया ।* ओर सब आत्तिक-दशन सूष्टि 
ओर प्रलय मानते हैं | जब सृष्टि का आदि दी नहीं है तो सप्द्िकर्ता 
क्री कल्पना भी श्रनावश्यक हे । कुमारिच का निश्चित मत हे कि बिना 
उहशय के प्रव्नत्ति नहीं दो सकती | जगत्‌ को बनाने में ईश्वर का क्या 


प्रयोजन हो सकता है ? उद श्य ओर प्रयोजन अपू्णता छे चिन्ह 


लज-++++++ 
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पर चही,ए० ६०॥ 


पूर्व मीमांसा 
उद्द शव वाला ईश्वर अपूण हो जाय: ॥ा। धर्म पैर अधर्म 
भो इस्चर आवश्यक द् 


मे के नियमन के 

नर है। यजकर्ता को जि यासि ध्यपूर्व 

कराता है। शरीर ने होना भी ईैरतर के कर्चव्य में वाधक है। उंसार 
की दर गयता भी श्ज्यर च् साक्षी देती हर 


वाद के मीमांसकं मे इशवर-विश्वास प्रक> ऊंठ होने लगता है | शायद 
भ्रन्य दशनों के प्रभाव से मीमांसा के 
विश्वास | | २ | ) का 


ताक अनुयातरियों में थास्तिकता (ईश्बर- 
का उदय हुआ। साथ दी देवताओं की अलग सत्ता मे 
विश्वास धरने छगा। देवताओं को भदिसा क्रम 


इमा कम हो गई; देवताश्रों का 
भह्स्वएग स्थान भर ने ले जिया | भगवरगीता का प्रभाव भी कम नहीं 
॥ह। आपदेब और ले गाक्षिमास्कर लिखते है ६ यदि बज्ञादि 
भगवान छे जि किये जाओ तो अधिक फन्न मिलता है यज्ञ कम फचर 
(गोबिंद) के किये करने चाहिए | वेंकरेश 
मय लिखा। इस 


ने सिज्वर मीमांसा? नामक 
(९ स/ख्य की तरह परवर मीमास काभी 
+प्रदाय चेन गया 


सत्प आर में व्याचहा 


जह्‌ ह्य रि नः 
० घपप्मस्य श्र 
व्यवहार-दर्शन भाआं 


था; दार्शाः 


का प्रवेश पक वाद को हुआ | हो 
.. करा आइश भी जैमिन्नि और शबर के सामने 
त्पित आर सिक्के मीमांसक प्म्र अय ओर काम त्रिद्ग! 
ते थे, उन्हें मोक्ष मे कचि न थी । धत्े और कराम' की आति मनस्य प्य 
अावद्चरिक ज्ञान अर कुशजता पर मिर हैं. कसनु ८८ को जानने 
लय वेदों क्र अतिस्छि द्स्रा प्रा आधार ् ठ हट | धरम किस कपल धर 
' डनर में लैमिनि का पेज है... 


शे४र दशनशास्त्र का इतिहास 


कुछ करने का! आदेश देते हैँ वही “थरम' है । कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाक्यों को (विधि वाक्य या केवल विधि! कहते हैं | जो वाक्य 
कुछ न करने का! उपदेश देने ह वे “निप्रथ वाक््य' कहलाते ह।स्वग का 
इच्छुक यज्ञ करे! यह विधि नाह्मण को नहीं मारना चाहिए! यह 
निषेध-वाक्य है । अनुष्ठान-विशेधों की र्ठुति करनेवाले वाक्यों को “अर्थ 
वाद! कहते हैं। अनुझ्ान न करने और करने से क्या दानि-लाभ होगा 
इसे ( ऐतिहासिक उदाहरणों सद्दित ) वतलाने वाले वाक्य “्थंबाद! 
हैं। कभी-कभो अथवाद-वाक््य लोक विख्यात वातें भी कह देते ह जैसे 
अग्नि जाड़े की दवा है ( | अग्निहिमस्थ भेपज्म्‌ )। कहीं-कहीं वस्टुग्रों 
में लोक-विरुद्ध गुणों का आरोपण भी अथंबाद करता है जैसे, (आदित्यो 
यूपः) खंभा सूथ है ।" मीमासकों का निश्चित मत है क्रि वेदों ( मंत्र 
ओऔर ब्रह्माण भाग ) का तात्यय॑ क्रिया में है | 


आम्नायस्यक्रियार्थत्वादानर्थक्यमतदर्थानाम ।१॥२।१ 


अथात्‌ वेद क्रियाथक हें; जो क्रियाथक नहीं वह निरथक ई | शास्त्र 
का लक्षण ही यह है कि प्रवत्ति या निवत्ति का उपदेश करे। वेदों का 
अभिप्राय मनुष्यों को उनके कत्त ब्यों को शिक्षा देना या घर्मापदेश है । 
इसलिए श्रुति से यह आशा नहीं रखनो चाहिए कि बंद आत्मा ओर 
परमात्मा का स्वरूप समझमाये। आत्मा क्‍या है? इसका उत्तर देना श्रति 
का काम नहीं है; आत्मा को लेकर क्या करना चाहिए, यह श्रति का विषय 
हो सकता है। इसीलिए लिखा है --आत्मा वे अरे श्रोतव्यों मंतब्यो 
निदिध्यासितव्य: , अर्थात्‌ आत्मा के विपय में सुनना चाहिए, उसी का 
मनन ओर उपासना करनी चाहिए । वेदांत का मत है कि श्रति आत्म - 
स्वरूप का वोध कराती है | मीमांसकों की संमति में यह वेदांतियों का 








१ क्वीध, वही, ए० ८० 
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मम है | वेदांत का विचार है कि श्रति अंत' में कर्म-त्थाग का उपदेश 
देती है, मीमांसकों के अनुसार श्रति का तालय प्रवृति के रास्ते बत- 
लाना है| 

धम के ठीक स्वरूप के विपय में प्रभाकर ओर कुमारिल में झत भेद 
है । * कुमारिल के अनुसार धर्म और अधरम क्रियाओं के नाम हैं| पानिक 
अनुष्ठान धर्म हैं और दिंसादि कर्म अधर्म | प्रभाकर के मत में धने ओर 
अधर्म क्रियाओं के फल को कहना चाहिए ) कुमारिल का मत्त स्वीम॑- 
वेशेषिक के अनुकूल है। प्रभाकर के धर्म-अधर्म दूसरे दर्शनों के पुर्व 
याप के समानार्थक हैं | धर्म ओर अधम दोनो को मिलाकर प्रभाकर 
“अपूच” कहता है। अपूर्व का ज्ञान श्रुति के अतिरिक्त ऋहदी से नहीं हो 
नकता, बह 'मानान्तरापूब” है। धर्म ओर अधम आत्मा में ही समबाव- 
संबंध द्वारा रहते हैं ) 

छुमारिल के अनुसार अपू् एक प्रकार की शक्ति है जो यज्ादि अनु- 

ठान ऋकरनेवालों में उत्पन्न दो जाती है । अपूब का अस्तित्व अ्र्थापत्ति 

प्रमाण से सिद्ध होता है। किये हुये क्मो का पल अवश्य मिलना 
चाहिए, पर हम देखते है कि यज्ञादि कर्म नुरंत फल किये बिना समाप्त 
हो जाते है । इन दोनों ज्ञानों का विरोध मिद्धाने के लिए “अपूब' की 
कल्पना आवश्यक है। कोई भी यज्ञ कम अपने कर्ता में एक शक्ति 
'उतन्न कर देता है जो कालांतर में उसे फल देती है । 
बैदिक विधि का क्वण करके मनुष्य उसके अनुष्ठान .में क्‍यों 
प्रवृत्त हों जाता ईद बाशिक्त विधानों में प्रद्नत्ति का कारण क्या होता हैं ६ 
यहां सी प्रमाकर और हुमारिल में मतभेद है| पहले दम ऋूमारि|ल का 


व्जज सनातठे > 


रत सुनात | | 


७] 


पह्रार्यन्ना; ए० रेश७-रु८ 
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कुमारिल का एक 'मॉटो' है जिसका उसने ईश्वर के विरुद्ध भी 


प्रयोग कया हैं. वह यह हे 
प्रयोजनमनुदिश्य न मंदो5पि प्रवत्त ते 


प्रयोज्नन के बिना मंदबुद्धि भी किसी काम में नहीं लग जाता | 
इसका आशय यही है क्रि प्रत्येक काय उद्देश्य को लेकर किया जाता 
है | प्रद्ृत्ति का मूल कारण सुख-प्राप्ति ओर हुःख-निद्वत्ति की चाह है। 

प्रत्येक मनुष्य सुख चाहब्ा है, आनंद की कामना करता है ओर 
से वचना चाहता ह। स्व की इच्छा सुख की अभिलाषा है और नरक 
से बचने की इच्छा दु:ख-निन्वत्ति को कामना है। लोग वैदिक विधियों 
का पाज्ञन भी सुत्त-प्राप्ति के लिये करते हैं। वैदिकविधि-वाक्य अनुष्ठान 
के “गण के साथ ही उनसे मिलने वाले फल का भी ज़िक्र कर देते 
' “ए लोग उनकी 'कषित होते हैं। इस अनुष्ठान 
होगा! यह 'इडंट "न! ही कर्म-प्रत्नत्ति का कारण 


/ पूव -मीमांसा स्ड्प 


कराता है। * यह मत जमन दार्शनिक कॉएट” के सिद्धांत से समानता 
सलता है । कास्ट का कैटेगाँ रिकल इम्परेटिव प्रमा का विधियाक्य' है | 
भेद इतना ही है कि कांट का आवदेशवाक्य' अंतरात्मा की आवाज़ है 
ओऔर प्रभाकर का “विधिवाक्य'! वेदों का आदेश है। अतः कांद का 
सिद्धांत अधिक सावंभौम हे । 


प्रभाकर के अनुसार अनुष्ठान की पृणु प्रक्रिया इस प्रकार है।वबेंदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कायता-जान उत्तत्न होता हैं; फिर चिकीर्पा 
या करने की इच्छा का प्रादुर्भाव होता है। चिकोर्पा के साथ ही यह 
अनुझन साध्य या संभव है' बह--कृति-लाध्यता-ज्ञान बा--भावना भी 
रहती है, उसके दाद प्रदत्त या संकल्प होता है, फिल्‍ चेग्दा और अंत 
में क्रिया इस विधान से मुझे लाभ होगा? इस--ट्प्ट-साधनता-शान. का 
गौण स्थान दे । मुख्य प्र रक कार्यता-नान है । परंतु हर एक विधि हर 
एक ब्यक्ति को अरने पालन में नहीं लगा लेती, इसका क्‍या कारण है १ 
क्या वजह है । मि युत्राष्ट यून करने क्गंत ६ और ऋछ आंमरे- 
“टास का अनट्ान 
जो अकुरित ह्म 





उत्तर यद ह कि वेंदिक विधि 
लिये उपयुक्त भृमि द इती 
सब विधि-बाक्य सब को आकरपित नहीं करते | विभिन्न विधिन्याक्यों के 
नियोज्य अलग-अज्नग व्यक्ति या व्यक्ति समृह होते है। इस प्रकार भो 


प्रभाकर की “दाधा कोंटराड के केटेगारियल टहंपरटिव से कम 


न 
दे 
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मनुष्य के सारे कर्मों को मीमांसा ने तीन श्रेणियों में वाटा है, कान्य, 
निपिड ओर नित्व | जो कर्न किसी इच्छा की 
पूर्ति के लिये क्रिसी मनोकामना की सिद्धि के 
लिये, किये जाते हैं वे 'काम्य कम! है | पुत्र वा ऐश्ब्रय या स्वर्ग कीड्म्राप्ति 
के अर्थ जो यज्ञानुप्ठान किया जाय वह काम्यकर्म कहलायगा । जिन कामों 
के करने से वेद शेकता है वे निपिद्धया प्रतिपिद्ध कर्म! कहलाते हैं | नित्य 
कम वे हैं जिनका करना प्रत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही है, चादे उसमें 
कोई कामना था अभिलापा हो या नहीं । नित्य कम मीसासा झे 
“पसावभोम महात्रत! है | दा काल संध्या करना, बणाश्रम धर्म आदि नित्य 
कर्मो मे सम्मिलित हैं | नित्य कमों का फल क्या मिलता है) भट्ट 
(कुमारिल के) मत में नित्य कम भी फलामिलापा के साथ किये जाते हैं । 
नित्य-कर्मों से अतीत अर आगामि-दोप नष्ट होते है | इस प्रकार दुरित 

क्षय और प्रत्यवायों (विन्नों वा भावी पापों) ने वचाब--बहद्द दो कल नित्य 


९ 
कम नवभाग 


का कीई भावात्मक फल नहीं होता, फिर भी थे निरुद्द श्य नहीं हैं । प्रभा- 
कर ओर कुमारिल दोनों के मत में काम्य को की तरह बिशिप्ट कल 
देनेवाले न हाने पर भी नित्य-कर्म सदेव कतव्य हैं। प्रभाकर के अनत्तार 
नित्य-कम काम्य कर्मों से श्रेष्ठ हैं | 'कतव्य कतव्य के लिये! की शिक्षा 
प्रभाकर में बत्त मान हैं । भाइ-मत में नित्य-कर्मों की इतनो प्रतिष्ठा नहीं 
है; नित्य-कम श्रेय-साथन में सद्दायक-मसात्र हैं । 


भारतवर्ष के सब दर्शनों का सिद्धात है कि करम-फल से छुटकारा पाए 
बिना मुक्ति नहीं हा सकती | मीमासा भी इस निद्धांत 
को मानती है। श्री सरेश्बराचाय्य ने मीमांता की 
मोक्ष-प्रक्रिया को संक्ष प में इस प्रकार कद्दा है :-- 


मोक्त 
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अक बंतः क्रिया: ऋम्या निषिद्धात्त्वजतस्तथा | 
नित्य नेमित्तिक॑ कम विधिवच्यासतिस्थतः 

काम्य कम फर्ल तस्माद बादीस न दोकते | 
निपिद्धत्व निरस्तत्त्वान्नारकी नेत्वधोगतिन | 


( मेप्कम्य सिद्धि, १॥१०,११ ) 


अर्थात्‌ काम्य और निधिद्ध कमों का त्याग कर देने से और निस्य 
जैमिसिक कर्मों का अनुष्ठान करते रहने से * मुक्ति लाम होता है| काम्य 
कर्मों का फल स्वग-प्राप्ति आदि हैं, जिससे मोक्षार्थी को चचना चाहिए | 
निपिद कमों से शधोगनि मिलती है, इसलिये उन्हें भी छोड़ देना चाहिए। 
नित्य-ममित्तिक कर्मो का कोई विशेष फल नहीं है, उनसे केवल दोप दूर 
होते हैं, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए ) इस प्रकार जीवित रहकर 
प्रार्ध कमों का भोग से क्षय ऋर देने से मोक्ष-लाभ द्वोवा दे | स॒क्ति के 
लिये ज्ञान की आवश्यकता नहीं है । मुक्ति के क्षण तक भी मित्य 
कर्मो को नहों त्वागना चाहिए | कमंणा बच्यते जन्‍्तुः-कर्म से प्रागी 
वंधता दै--वद्व नियम मेत्व को को लागू नहीं 6 । इसलिए सीमांसक 
यास-मान का ममथेन नहीं करते | ज्ञान-निरपेक्ष करन से भी नुक्ति 


दर [| 


में फत्नानिवाला है, यह मीमोतसा का निश्चित विश्वास है । 
सुक्ति छा स्वकूप क्या दे? जब आत्मा, नुख, दुख, इच्छा 
इप, प्रयक्ष, धर्म, अधथने आदि विनश्वर ( आगमागयी, आनेजाने- 
बाले, अनिल) घममे से दुद ऊता है; तब उसे मुक्त कदते दे ) मुकछ दशा 
में जब में शानशक्ति, उत्ता, उच्चलादि अपने स्वानाविक घन दी रदते है | 
४ 2004 
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है, इसलिए मुक्तावस्था भावात्मक आनंद की अवस्था नहीं है । आत्मा 
ज्ञान स्वरूप भी नहीं है। शान बिना मन के नहीं हो सकता ओर मुक्ता 
वस्था मे सन का विलय हो जाता है | इसलिए मुक्ति मे आतन्मा-ज्ञान 
रहता है, यह कहना ठीक नहीं। मोज्ावस्था प्र आत्मा मे ज्ञानशक्ति 
हती है, न कि ज्ञान ) यदि मोश्ष मे आनंद नहीं होता तो सो | पुरुषा्थ 
कैसे हैं ! उत्तर यह है कि दुःख का अत्यंत नाश करना ही सबसे बड़ा 
पुरुषार्थ है, यही मोक्ष है । 


मीमासा-दर्शन की रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो निद्धतो 
का वर्णन करना और ज़रूरी हे | इनमे से एक तो वाक्य ओर पदों के 
अर्थ के संबंध के विपय में है शोर दूसरा श्रम की व्याख्या में नंवद्ध है 
दोनों ही समस्याग्रो पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार 


तु 


हैं। 


सल्क्ृत व्याकरण के अनुसार जब किसी शब्द मे प्रत्यय-विशेष लग 
अग्वितासिधान और गती हैं तव उसे पद! करते हैं। 'राम' ओर 
अभिहितान्वय “भू? शब्द है, साथंक ध्वनिया हें; 2नह पद बनाने 
के लिये इन में 'सुप' और 'तिड_' कहलाने वाले प्रत््यय जोट्ने चाहिए | 
रामः और 'भवति' पद हैँ | वाक्य पदो का वना हुआ होता है। पद- 
समृद को वाक्य कहते हैं आर शक्त को पद । ( न्‍्याव ) प्रभाकर का मत 
है कि शब्दों या पदों का अ्रथ वाक्य से अलग नहीं जाना जा सकता। 
विधि बताने वाले वाक्प में ही पदों का अर्थ होता हैं। यदि पद ३ 
प्रकार वाक्य ओर विधि से संबद्ग न हो तो उनके शअ्रर्थ की स्मृति तो 
टोगी परंतु किसी प्रकार की प्रम्ा ( यथार्थ ) उत्पन्न नहीं होगी । इस 


पूर्न-मीमांसा इ्ड६ 


बह" 


सद्धान को अग्वितासिधान' कहते है। वाक्य में अन्वित हो जाने पर 
ही शब्दों का अर्थ दोता है। अर्थ का मतलब प्रयोजन! दे । * 


/ण॥* 


कमारिल के मत ये वाक्याथ का बोध शब्दों के अथ-बोव पर निमर 
है | साथक शब्दों के मिलने से बाक््य बनता है। पत्येक शब्द का स्वतंत्र 


अथ होता दे और शब्दों के नेल ने वाक्य बनता हे। इस सिद्धां 


अभमिदितान्वव' कहते है। वाक्य में अन्चय होने से पहले ही शब्दों 
अथ होता है । 


हाय! 
ड्र 
श्ु 
४६, 


॥0॥ पर 5 8 


नह 
पे 
न 


प्माकर का मत आइडियेलिस्ट्कि लॉ जिऋ के इस सद्धत क्के दानु- 
इल है कि भाषा की इकाई वाक्य है ने कि शब्द | जहाँ एक शब्द का 
बोध होता प्रतीत दाता है, वहाँ मी बात्तव में शब्द के पीछे वाक्य 


५५ 
न्फ 


छिप देता है। अरे! 'हाव! आदि शब्द एक-एक होते हूवे भी पूरे 
बाक्यों का काम करते है। अरे का अर्थ है, “मैं द्वाश्वय था शोक 
प्रकढ करता हूँ ।' बच्चा जब पानी? कद्॒ता दे तो उसका मतलब होता 
देखा पानी, है' या 'बद पानी पी रहा है ऋथवा 'मे पानी पीना चाहता 








55९ ए्ंदढा न ्चण्आ, श्र त्त त्त जान ह-# सो चिकास डिस्क. क्‍म-ाओ 
हू रत्यादि । अकेले पब्दों की अथनपतीति भापा-धान के बिकास मे बाद 
की चीन ६ । 

ब्याकर्य आर-मीमांसा दोनों के दाशनिक मतानुसाः वाक्य में क्रिया 
का छुरूप स्थान ई ( आयात प्रधान॑-दाक्यम्‌ ) | क्रिया छे साथ अस्बव 
नेने पर ही अन्य पदों का अर्थ दो सकता है। बट सिद्धांत प्रभाकर के 
शान पर हा झन्द पा का अब हा सकता है) बंद दस कर दे 
कि नम ४ । नयाविकों के 5 ऐसी प्रधानता नहीं 
खाधक अचहुकतच हू | सथादका के मत ने काया का एन प्रधानता नहीं 
न रू डे 4 अज तलको भे अल. >ब् 
६ नत्हत भाप के अनुछार कच्य चअनुबनादलकां मूरात: बढ ना 

श ५ ५० ५ ० 2 आय कर 5 
दाह््य दे जाता है. यदि इसमे ; ही है। पकाज्नी ने तीनों लोक 

घन द्र क्र इज टन न * काट 

नाव + प्रभाकार सझाच, एू० १६७ झार एु० 5२-६६ 


३३० दश्शनशात्र का इतिहास 


का तिलक राजा? वास्व में इस स्कृत-वाक्य में अस्ति-क्रिया छिपी हुई 
है । इसी प्रकार “त्रय: काला: ( तीनकाल ), इस वाक्ब के भी क्रिया- 
शूल्य नहीं कहा जा सकता । मीमांसकों के मत सें क्रिया-वाधक विधि 
वाक्य ही प्रमाण है; सिद्ध श्रथ (अम्तित्ववान्‌ पदार्थ को) बताने वाला 
वाक्य केवल अर्थवाद हे; वह श्रकेला प्रमाण नहीं हे सकता | विधि-बाक्य 
से अलग हे। जाने पर अथंवाद का केई महत्त्व नहीं रहता है । 


भ्रम को समस्या पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार 
मिथ्या ज्ञान या अम है| प्रभाकर का सिद्धांत 'अख्याति! कहलाता 
की व्याख्या; अख्याति” है और कुमारिल का 'विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में 'अख्याति” अधिक प्रसिद्ध है; पहले हम उस का वर्णन करेंगे । 

हम देख चुके हैं कि मीमासक स्वतः प्रामाए्यवादों हैं | यदि हर 
एक ज्ञान अपने साथ अपना प्रामाण्य लाता है तो शुक्ति में रजत का 
ज्ञान भी प्रमाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान भकूठा क्‍यों कहा जाता हैं । 
यह मीमांसा की समस्या हैं | प्रभाकर का उत्तर है क्ि ज्ञान को मिथ्या 
या अप्रमाण बनाने का उत्तरदावित्व ध्मृति! पर है | हम देख चुके हैं 
कि स्मृति प्रमाण नहीं है | जब इंद्विय-प्रत्यक्ष के साथ स्मृति का अंश 
मिल जाता है तब मिथ्या-शञान की सृष्टि होती है । शुक्ति-रजत के 
उदाहरण में इदमंश का ( यह ) प्रत्यक्ष अहण होता है और रजत- 
अंश का स्मरण | शुक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिए शुक्ति 
को देखकर रजत का स्मरण होता है | यहां तक ज्ञान भें कोई दोष नहीं 
है । ज्ञान में दोष तब आता है जव द्रठ प्रत्यक्ष-शान और स्मृति-शान 





4... द० रेणिडिल, इंडियन लॉजिक, पए्र० ६८-६६ तथा भामती, 
पृ० १४ (चेदांठ शांकर भाण्य, अध्यास प्रकरण) 


पूच-मीमांसा र्पर 


झ 


के भेद को मूल नाता है। इंद्रियादि के दोपसे प्रत्यक्ष-त्ञान और स्मृति- 
ज्ञान के भेद का ग्रहण न होना ही भ्रम है । रजत-ज्ञान वास्तव में पहले 
का होता है, परंतु उसकी यह विशेषता--क्वि र्जत-ग्रहण पहले हुआ है,. 
रजत का गहीता अंश--बुद्धि से उतर जाती है और भ्रम होता हे। 
इसे संस्कृत में स्मृति-प्रमोप” कहते हैँ। श्र ति-ज्ञान मेंहम यह मूल जाते 
हैं कि दो! ज्ञान हैं; उन दोनो ज्ञानों के अलग-अलग विपय ( शुक्ति 
और रजत) भी प्रतीत नहीं होते । भ्रम-ज्ञान वास्तव में एक जान 
नहीं होता वल्कि दो ज्ञानों का समूह होता है, जिनमें केवल एक का 
स्वतः प्रामास्य-है। स्पृति-शान स्वत: प्रमाण नहीं है| इस प्रकार प्रभाकर 
ने अपने मूल-सिद्धांत की रक्षा-पू्वक भ्रम की व्याख्या करने की कोशिश 
की है। 


परंतु आलोचकों को प्रभाकर की व्याख्या में भी दोप दिखाई दिये 
हं।वे कहते हूँ भ्रम के उक्त उदाहरण में एक 
बात है, जिसे अख्यातिवादी नहीं समझा सकते । 
चंद बात यह है कि भ्रांत व्यक्ति की रजत को उठा लेने की प्रवृत्ति होती 
है। प्रश्॒त्ति भावात्मक ज्ञान का फल है न कि ज्ञानभाव का | रजत और 
शुक्ति के भेद का अप्रहण (एक प्रकार का ज्ञानभाव) शअ्रांत पुछय को 

जते में प्रदत्त नदी कर सकता | भेद का अग्रहण व्यवहार का हेतु नहीं 
हो सकदा । रजत की उपस्थिति का भावात्मक ज्ञान ही हाथ बढ़ाने की 
किया का कारण हो सकता है। इसलिये पदले इद पदार्थ (शुक्ति) में 
रजत का आयेपण दोता है, फिर उसमें परद्नत्ति; बद्दी मत ठोक दे ।१ 


झआालोचना 
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वेति | भाभती, ए० ६५ 


के 
ऋफरणा 
थे 


ब्र्फूरे दशनशान्‍न्त्र का इतिहास 


कृमारिल-कृत श्रम की व्याख्या वित्ररीत-ख्याति कहलाती ह | श्र 
प्राथसारथि मिश्र शास्त्रदीपिका ( प्रृ० ५८-२६) 
से लिखत ह कि प्रभाकर की अख्याति दो चंद्र 
दीखने की व्याख्या नहीं कर सकती । द्रष्टा जानता है कि चंद्रमा एक दँ, 
फेर भी आंख को उगली से पीड़ित करने पर दो चंद्र दिखाई देते ह#। 
यहा 'द्वित्व' का ज्ञान कसा होता है ! दो चंद्रा का स्मरण नहीं है, ग्रहण 
नो नहीं होता क्योंकि दो जंद्रो का सनिकप नहीं हैं | फिर द्वित्त (दो 
का अम क्यो होता है ) लेखक का अयना उत्तर यह है क्रि नेच्ो को 
देशों था स्थानों तथा चंद्रमा इन तीनों का संनिकप प्राप्त है | श्रम इस: 
)ता है कि देशगत द्वित्व का दोपवश चद्रमा में आरोप हो जाता 
इसी प्रकार शुक्ति में पूर्वानुभूत रजत के गुणों का आरोपण कर दिया 
जाता हैं ओर शुक्ति रत्तताकार दोखने लगती है । जन्म का कारण शुक्ति 
झोीर रजत के भेद का अग्नहण नहीं बल्कि सुक्ति का गजतरूतब मे 
गअहण हैं । भ्रत-ज्ञान में दशक स्वय कुछ करता है, एक के युर्णा को 
इनर में आरोपत करता है। मद थारोपण दोपषवश? होता है । 


विपरीतख्याति 


३] 4५ मिल 


ध ः 


छुमारिल का मत हंदत के अध्यास-बाद के अधिक समीप है, 
बरतु बह मीमाता के मालिक तिद्धातों के अनुकूल नहीं है । विपरोत- 
ख्याति स्वतः प्रामास्यवाद को ठेस पहुँचाती है। प्रभाकर का मत 
वबत मान यथार्थ वाद के अधिक अनुकूल है| वस्तुतः प्रभाकर के अनुसार 
त्रंत-शान अबूरा ज्ञान हे, अजश्ञान नहीं | ररतु छुमारिल के नत में 
ध्रश्ठान' वास्तविक है । झजशान की भी एक अकार की सत्ता है, बडी 
मंत बेदांत का भी है। 


पाँचवां अध्याय 
वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ और गोड़पाद्‌ 


देदांत के प्रमुख आचायों के सिद्धांतों का वन करने से पहले हम 
बेदांत-वन्नों का कुछ परिदय देना आवश्यक सममते हैं। अन्य दर्शनों के 
आचीन य॒त्रों की भेति वेदांत-उन्नों का समय भी ठीक-ठीक नहीं चतलाया 
जा सकता | पश्चिमी विद्वानों के अनुरोध से प्रो०हिरियन्ना सूत्रों का 
स्वना-काल ४०० ई० समभते हैं। वेदांत-सत्र वादरायण की कृति बत- 
लाये जाते हैँ | कुल ग्रंध में चार अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में 
चार पाद; प्रत्येक पाद अधिकरणों में विभक्त है। एक अधिकरण में एक 
विशेष प्रश्शन या समस्या पर विचार क्रिया जाता है | वेद्वांत-सत्र का 
उद्ृश्य स्पष्ट है । उपनिपदों की शिक्षा के विषय में प्राचीन काल से 
मतभेद चला आता था, कुछ विद्वान उन्हें दृत-परक समभते ये, कुछ 
अद्दत-परक । ऋुछ आलोचकों का यह सी कहना था कि सब उपनिषद्‌ 
एक-सी शिक्षा नहीं देते, उपनियदों में आंतरिक मतभंद है ओर उनकी 
शिक्षा में संगति या सामजदत्य भी नहीं है । उपनिपदों में परस्पर विरोधी 
ऋषन पाये जाते हैं । इन आज्तेयों का उत्तर देने के लिये ओर सब उप- 
निपदों की एक संगत और सामझस्य व्याख्या करने के लिये दी वेदांत- 
सज्ों की रजना की गई । चादरायण का अनुरोध दे कि सारे उपनिषद्र 
एक ही दाशनिक मत का प्रतिशदन करते हूँ | उपनिपदों की विभिन्न 
ऊयों में जो विरोध दौसता है वह वास्तविक नहीं है, बह उपनियदों 
टीक ने समक्त सकने का परिणाम है | वादराबण से पहले नी ऐस 
ये जा चुके ये, यह वेद त दुन्नों से ही पदीत दोता दे। बादराबणश 
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३प४ दशनसात्र का इतिहास 


ने काशकृत्स्न, कार्प्णाजिनि आश्मरख््य, जमिनि, वादरि आदि अनेक 
विचारकों के मत का जगह-जगद् उल्लेख किया है। परंतु इसमे संदेह 
नहीं कि बादरायश के सत्र अन्य सब समान प्रयत्नों से श्रेष्ठ थे नर 


श्रप्ट मान गए। इसी कारण उनको रक्षा हवा सक्का 


इस ग्रकार पाठक समझ सकते है 


नहीं करते | नवाब, वशेपिक्र, बोंग और साख्य का अपना सतत दे जिसकी 
पुष्टि वे श्रुति से कुछ प्रमाण देकर कर लेते ई । इन दशनों के आचार्य 
यह दिखला ऋर संवृष्द हो जाते हई कि उनका मत श्रति करा बिरेधी नहीं 
है | परंतु दोनों मोौवाटश्रों का श्रुति से ज्यादा बनिष्ठ नंत्रंब डे, श्रुति 

श॒ ख्या कर देना ही 


हि 
हर 
५2 


न-काणद! की ब्याल्वा उत्तर-मीमांला का 


मिसायथा का एक दसर का पूरक कहा ज्ञा 


5) 
काम है। इस प्रकार दोनों म॑ 
सकता है | श्री उप्बप ने दोनों पर बन्ति लिखी, ऐसा कहा हझाता ईद । 

र भी दोनो मीमासाथों में कुछ विरोध था जो ,उनके अनुयातियों के 
हाथो में अर भी बढ गया । मर मीमानसा से मतलब पृथ-मौमाला 
का समझा जाता है ओर उत्तर मीमासा का नाम वेद त पड़ गया दे | 
दोनो के वर्तमान दाशनिक निद्धातो में विशेष समता नहीं है । 

चदांत-सत्रो के रचयिता बादराबंणगु ने उपनिषदों कछो किस प्रकार 
मा था अथवा उनका दाशनिक्र मत क्या था, यह विवादास्पद है | 
काल-क्रम से उपनिपदों की तरह बदात-सृत्र भी अनेक व्यात्याओं के शिकार 
बन गए । भारतीय दशन में देदांत छा अर्थ “डप्निपद 


पे 
५ 


भगवरदगोता द्वारा प्रतिपादित सिद्धांत, समझा जाता है । इन तीनों को 


७, है. 0] ५०३) प्रौर 
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मिलाकर प्रस्यानत्बी', कहते ह। विभिन्न आचायों ने प्रस्थानत्रयी पर 
भाष्य लिखे हैं ओर उम्की विभिन्न व्यास्याएं की हैं | यह सब व्याख्याएं 
वेदांतः कहलाती हैं, वद्यप्रि उनमें गम्भीर मतभेद है| मानवी बुद्धि सब 
प्रकार के चंधनों काः तिरस्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस प्रकार 
रक्षा करती है, यह वेदांत के विभिन्न स्कूत्ों या संग्रदायों को देख कर 
स्प्य हो जाता है। प्रय्येफ आवाय॑ ने यूत्रां, उवनिपरों ओर गीता का 
अर्थ अपने-अपने दाशनिक सिद्धांत के अनुकूल कर डाला है |'इस प्रकार 
चेदांत के अंतर्गत द्वी द्वतवाद, अद्तवाद, विशिष्टाइईत आदि संप्रदाय 
पाए जाते है| परंदु व्यवहार में विदांत' शब्द का प्रयोग शांकर-चेदांत 
था अद्व॑त-वेदांत के लिए होता दे । वेदांत-सत्नों की तरद शंकराचाये के ब्रह्म- 
सूत्न-भाष्य की भी अनेक व्याख्याएं हो गई और अद्वत-वेदांत के अंतगत 
ही कई संप्रदाव चल पढ़े | इस बणन से भारतीय मत्तिष्फ की उर्वरा- 
शक्ति का कुछ अनुमान हो तकता है । दाशनिक्र मतों की विविधता 
भारतीयों के दशन-प्रेम और दाशनिक अभिदचि की द्योतक ई। 
चेंदात-सन्न या ब्रह्मवक्न पर श्री शंकराचार्य का अत्यज-भाप्यः और 
श्री रामानुजाचार्य का शरमाय्य', सब से प्रसिद्ध हैं। इन के अतिरिक्त 
श्री वत्माचार्य, क्री निवार्काचार्य, श्री माब्याचाये के भाप्य भी महत्वपूर्ण 
है। भास्कर, बादव प्रकाश, फेशब, नोलकण्ठ वलदेव, विशान-भिन्नु, 
आदि ने भी दूत्ों पर टीकाएं की जो प्रसिद्ध न हो सकी । द्रामिढ्र, टंक 
भादचि, मातृ प्रतञ्ष, कद, अम्मानन्द, सुरदेव आदि ने भी सूत्रों पर 
ब्याख्याये लिखीं, ऐसा कहा झाता है । इनमें कोई भी उपलब्ध नहीं है । 


न्‍ 


टीकाओं ओर टीकाहझार कर दंस््व >> 2>#7- >ज्चोईं ६६०६८ ऋर' हू 
टोकाओं ओर टीकाऊझाती को संख्या से वेदात-यत्नों की प्रसिद्धि और अआाद- 


रखोयता का अनुमान किया जा सकता है | 
बिना भाध्यों की सहायता के चत्रों का अर्थ लगाना असंभव ही है । 
कीन अधिऋुस्ण या दूत्र किस श्रुति दा पए की ओर संकेत करता है, टस 
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का निणय भी हमारे लिये संभव नहीं है। ऐसी दशा में यह निश्चय 
करना कि सूत्रकार का मत क्या दे, बहुत कठिन काम है| थिवों नामक 
विद्वान का मत हे कि स॒त्रों के दाशंनिकर सिद्धांत शंकर की अपेक्षा रामा- 
नुज के अधिक अनुकूल हैं, परंतु उपनिषदों की शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूल है| इसका अर्थ यह हुआ कि वादरावण की श्रपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समभा है | वादरायण उपनिपदों को नहीं 
समभते थे? यह मानने को हिंदू-हृदय कठिनता से तैयार हो सकेगा ी 
वास्तव में यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता क्रि सूत्र रामानुज-मत 
का ही प्रतिपादन करते हैं । कुछ यूत्र रामानुज के अनुकूल जान पड़ते 
हैं तो कुछ शंकराचार्य के | यदि शंकर ने उपनिपदों की ठीक व्याख्या 
की है ओर यदि यह मान लिया जाय कि बादरायण उपनिपदों का रहस्य 
समभते थे, तो यद्द निष्कर्ष सहज ही निकल आता ई कि शंकर की ब्या- 
ख्या ही सूत्रों की वास्तविक व्याख्या है | अब हम पाठकों को व्रह्ममृत्र या 
वेदांत फे वर्य॑ विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेंगे | 


पहला अध्याय 


अथातो ब्रह्म जिज्ञासा |१।१।१ 
अब ब्रह्म की जिज्ञाता करनी चाहिए । 

जन्माग्रस्य यत, ।१।१२ 

जिस ब्रह्म से इस जगत्‌ का जन्म, स्थिति और भंग ( नाश या 
'प्रलय ) होता है। 

ब्रह्म की यह परिभाषा सप्रपंच या सगुण ब्रह्म में घटती है, जिसे 
वेदात की परिभाषा में 'ईश्वर' या “अ्रपर ब्रह्म” या कार्य ब्रह्म! कहते हैं 
ओर जो शुद्ध ब्रह्म से नीची श्रेणी का पदार्थ है। रामानुज़ इस सत्र पर 
टिप्पणी करते हुए कहते हैं कि जिनके मन में निर्विशेष या निगु ण ब्रह्म 
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जिज्ञास्य हैं उनके मत में यह सत्र नहीं घटता क्‍योंकि निशु ण या निष्प- 
पंच त्रह्म से जगतू की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती। भिवो,का भी 
विचार ह कि स॒त्रों का उपक्रम ( आरंभ ) शंकराचार्य के विरुद्ध ह। 
अ्रद्वत वादियों का उत्तर है कि यह ब्रह्म का तटस्प लक्षण है, त्वरूप-लक्षण 
नहीं दे। त्रह्म सतू , चित और आनंद है यह स्वरूप-लक्षण हुश्रा । 
शास्त्र योनित्वात्‌ । तत्त समनन्‍्वयात्‌ | १॥१।३,४ 
ऋग्वेदादि शास्त्रों का कर्ता सबंध, सबवंशक्तिमान्‌ ब्रह्म ही हो सकता 
हैं | ब्रह्म जगत्‌ का कारण है, इस विपय में श्रतियों का एक मत | 


ड्क्ष ततेनाशव्दम्‌ 


श्रति में--तदेक्षत वहु स्वां म्रजायेतयेति--रैक्षय शब्द का प्रयोग 
जिसका अर्थ है उसने देखा या सोचा |! इस क्रिया का प्रयोग जड़ 
प्रकृति के साथ नहीं हो सकता, इसलिए चेतन ब्रह्म हों जगत्‌ का कारण 
है । 'श्रात्मा, शब्द का प्रयोग .मी है यह छुठवें। देव वतलाता है | 
धअनंदमयोडम्यासात | १।१।१२ 


वुह्य आनंदमय दईै, क्योंकि श्रुति वारा बार ऐसा कहती है। आनंद- 
मय में मय प्रत्यक्ष! विकार के अर्थ में नही, प्राचुयं के श्रथ मे है । ब्रेक 
में आनंद की प्रदुस्ता है | श्रति में आनंदमय वृक्ष के लिए आया है न 
कि जीब के लिए । वृश्च के आनंद से द्वी लीव आनंद दोदा दे । 
शेप अध्याय में यद वतलाया गया हैं कि उपनिपर्दों के विभिन्न 
स्थानों में वुझ्म को विभिन्न नाम दिए गए हैं। दत् में दिस्ए्यमब पुरुष 
यच्म हो है। आकाश, प्राण, ज्योति, अत्ता और पश्वानर वक्ष के हद नाम 
। बढ झलोकू और भूलोऋ आदि का आ्रावत्तन ( घर ) वा आधार 
भूमा, अक्षर और ददराकाश भी वृहझ्म ही हे। उठ, चद्वमा, नकद 
वृद्य की ज्योत्ति से प्रकारित दैं हिन श्रुतियों में संख्या वाले प्रकृति का 
बंसन देखते हैं, उनका बास्तव में दूसरा ही ऋ< द। श्रुति का साद-कऋम 
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सांस्य के क्रम से भिन्न है | श्रुति कहती है क्रि उप आत्मा से आकाश 
उत्पन्न हुआ जब कि सांख्य के अनुसार आकाश तन्मात्रा-विशेष से 
उत्पन्न होता है। 


दूसग अध्याय 


वेदात का दूसरा अध्याय बड़े महत्व का है। इसमें सूत्रकार कुछ देर 
के लिये तार्किक वन गए है | इस अध्याय का दूसरा पाद तकपाद कह- 
लाता है, क्योंकि उसमें श्रुति की दुद्दाई देकर नहीं वल्कि तक का आश्रय 
लेकर वेशेषिक, सांस्य, बौद्ध, जैन आदि मतो का खंडन किया गया है | 
पहले पाद मे कुछ श्राक्षेपो का समाधान है । 

विपक्षी आत्तेप करता है कि ब्रह्म के जगत का कारण मानने पर 
सांख्य स्मृति से विरोध होता है | उत्तर यह है, कि साल्य-सिद्धात मान 
लेने पर दूसरी स्मतियों का विरोध होगा | अ्रद्वेत-प्रतिपादक और ब्रह्म 
को एक-मात्र तत्त्व बताने वाली श्रुतियों का भी तो मान करना है, स्मृति 
का ध्यान बाद को करना चाहिए। सांख्य के सब तत्त्वो का नाम भी 
अति मे नहीं है | इसी प्रकार योग स्मृति का विरोध भी करना ही 
पड़ेगा, यद्यपि यौगिक क्रियाशों का आदर सब को करना चाहिए | 


एक आक्षेप यह भी है कि जगत्‌ वृह्य से विलक्षण या भिन्न गुणवाला 
है, ट्सलिए ब्रह्म उसका कारण नहीं हो सकता | उत्तर यह है कि गोबर 
से विच्छू जैसी भिन्न वस्तु पैदा होती है ओर पुरुष शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते हैं, इसी प्रकार चेतन ब्रह्म से अचेतन जगत्‌ भी उत्पन्न 
हो सकता है। यदि कारण ओर कार्य बिलकुल एक-से ही हो तो कारण- 
काय संबंध का ही ल्ोप हो जाय ब्रह्म और जगत्‌ में सत्ता गुण तो समान 
है ही | यहा शंकराचार्य यह भी कहते हैं कि वास्तव में सृष्टि मायामयी 
3 ज्ेसे मायावी अपनी साया से जहीं छूता. वेसे ही ब्रह्म म॑ जगत के 
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विकारों का स्पर्श नहीं होता । ु 
श्रुति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्योंकि तक अग्रतिष्ठित 
है | एक वबादी के तकों का दूसरा वादी खंडन कर डालता है (२।१॥११ 
परमाणुवाद श्रति-परक न होने से त्याज्य है । असत्कार्य वाद टीक 
नहीं, काय और कारण एक ही होते हैँ | मिट्टी के होने पर घट उपलब्ध 
होता है, इससे सत्कायबाद सिद्ध होता है | 
कृत्स्नप्रसक्तिनिर्वयवत्व शब्द कोपो बा। 


श्रुतेस्तु शब्द म लत्वात्‌। ( २१२६-२१ 
विपक्षी आक्षेप करता है कि यदि सत्काण्चाद के अनुसार जगत्‌ को 
: हा का परिणाम मानोगे तो दो में से एक दोप,बरूर आएगा। या तो 
मानना होगा कि सारा ब्रह्म जगत्‌ रूप में परिवर्तित हो जाता ई 
-थंवा यह मानना होगा कि ब्रह्म का कोई भाग जगत्‌ वन जाता है। 
पहती दशा में ब्रह्म की सत्ता का एक प्रकार से लोप हो जायगा; केवल 
जगत्‌ रह जायगा | दूसरी दशा में ब्रह्म सावयव ( दिस्सेवाला,त्संड ) 
हो जायगा और ब्रत्म को निस्वयद वतानेचाली श्र्‌ ति से विरोध होगा । 


० 4 


श्ड 
इसके उत्तर में दृध॒कार कदते है कि भुत्ति ही जगत्‌ को ब्रक्म का 
ह आम प्र 5 ०७ सि धत्‌ "२२ कथन 
काय वतलाती ह झोर वही ब्रह्म का विकार विना स्थित रहना भी कथन 
ऋरती ई | इनलिए उक्त आत्तेप ठीक नहीं । 
2» 


| 
पदाव्क स्व दस सकते 


सकते हैं कि सज्कार की युक्ति कितनी लचर या 


45326 7 2 कह 5 है श्वासन सुख नेवाला व्यक्ति श्स बरक्ति से कमी 

संदले हू । श्वात में विश्वास न ससनेवाला व्यक्ति श्स युक्ति सकमा 
संताए नही तो ऊन भ्री कलर >> पास कि: >> कक अप पक 2७ डक लनलतनल 
संतुष्ट नहीं हां सकता। श्री शंकराचाय इस कमी को समनते थे; इसलिए 
उन्होंने दत्र के भाष्य में मायाबाद का प्रवेश करा दिया | धहा बात्तव 
उन्होंने सत्र के भाष्य में सायाबाद का प्रवेश करा दिया | ऋदह्म वात्तव 
में जगत राय में परिणशत नहीं हो जात फ्िंत ऐसा परिणत लक 
मजगत्‌ सा मे ज्यत नद्दा हां जाता, ते एसा परिएत हुआ अतात 
नेहा 0 जप में उप दिलाई देता 2 2, द्रल्य उन 2 
हांठा हू। अत रस्दा मे सपादसाई देता हू, बसे थी ब्रह्म स॑ जगत दिग्याई 
सर आह सना: जन 2 थक अलग न मय लक द्र्क्वा 7 उत्पन्न नहीं >> १.5. 
पता ६ जस बम का उप रुसा से कादि विकार उत्चत्ष नहीं करता बस 


३६० दशनशास््र का इतिहास 


ही जगत्‌ ब्रह्म की सत्ता में कोई विक्रार नहीं लाता | शंकर का यह 
“विवत्त वाद! या 'मायावाद! उनकी अपनी चीज़ है; सूत्रों में इस सिद्धांत 
की उपस्थिति मालूम नहीं पड़ती | 

इन सूत्रों के भाष्य में रामानुज भी कहते हैं क्रि ब्रह्म में विचित्र 
शक्तियां हैं, इसलिए आक्तिप-कर्ता के दोप उसमें नहीं आएंगे | त्रह्म दसरे 
पदार्थों की तरह नहीं है ओर उसके विपय में श्रति ही प्रमाण 
( शब्देकप्रमाणकत्वेन सकलेतर वस्तु वित्तजातीवत्वादस्थाथस्थ विचित्र 
शक्तियोगो न विरुध्यते इति न सामान्यतों दृष्ट साथनं दूपणं बाहति 

)१ यह स्पष्ट है कि रामानज का समाधान ठीक नहीं है। 
अविदया के कारण ब्रह्म में जगत की प्रतीति होती है, शंकरा चाये की यह 
व्यास्या सबसे अधिक युक्ति-संगत ओर बुद्धि को संठ॒ष्ट करनेवालो है | 

वैपम्यनेय ण्ये न सापेक्षः वात्तथा हि दशयति | २॥१।३४ 

संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगत के रचबिता 
में विपमता और निघ णता (निदयता) दोप नहीं आते १ सूत्रकार का 
उत्तर है, “नहीं! । ईश्वर जो बिपम सृष्टि करता है, बह जीवों के कर्मों 
की अपेक्षा से, न कि निरपेक्ष होकर संसार अनादि है, इसलिये प्रारंभ 
में विषमता कहां से आई, यह प्रश्न नहीं उठता । 

दूसरे पाद में बिभिन्न मतों का खंडन है जो हम संक्षेप में देते हैँ । 

सांज्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घट-पट आदि पदार्थ सुख, दुःख, 
मोहात्मक हैं, इसलिये उनका कारण प्रधान है । 
शंकराचार्य इस युक्ति का खंडन करते हुये कहते 
हैं कि घट, पट में सुख-दुख देखना अयुक्त है। सूतकार का कहना है कि 
विश्व में जो तरह-तरह की रचना पाई जाती है उसकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन-कर्ता के नहीं हो सकती | संसार के सवश्रेष्ठ शिल्पी जिस 


सांख्य का खंडन 
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विचित्र सृष्टि की कल्पना भी नहीं कर सकते, उसका कारण अचेतन' 


प्रकृति कैसे हो सकती हे १ 
सत्‌, रज, ठम की साम्बावस्था प्रकृति है; इस साम्यावस्या का भंग 


क्यों ओर कैसे होता है, यह सांस्यवाले नहीं समझा सकते प्रकृति का 
परिणाम पुरुष के लिये होता है, यह मी समकक में नद्दीं आता । अ्रचेतन 
प्रकृति पुछष का हित-साधन करने का विचार कैसे कर सकती है, बह 
सांख्यवाले ही जानें | गाय का दूध चेतन गौ द्वारा अधिप्ठित होता है 
इसलिये बछुड़े के लिये प्रश्नवित दोने लगता है। यदि कहो घास दूध 
बन जाती ह ओर घास अचेतन है, तो ठीक नहीं । बैल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता । इसलिये दूध का निमिउ मानना पढ़ेगा। 

अंधे और लँगड़े का दृष्टांत पुठष की सक्रियता सिद्ध करता है जो 
सांस्य को अभिप्रेत नहीं है | विना कुछ कददे लेँगड़ा अंधे को मार्ग नहीं 
बता उकता । यदि चुम्बक और लोहे का उदाहरण ठीक माना जाबव तो 
पुरुष ओर प्रकृति के सान्निध्य की नित्यता से प्रकृति की प्रद्नति भी 
नित्य हो जायगी और कभी प्रलय न दोगी । 


तृत्रों में न्याय का खंडन नहीं है। परमाणुश्रों का परिमंडल या अणु 
शरश परिमाण होता है, उनसे बढ़े परिमागों की सष्टि 
वेश्ञापक्र का खंडन ७० >+ 5५ 
गैती हैँ | दचणुक का हल्व परिमाण कहां 

से आता है $ यदि इंद्रिय-अगोचर परमाणुश्रों से दीखने योग्य ब्यगु 
और अग़ु परिमाण से महत्यरिमाण उत्तन्न दो सकता है तो चेतन ब्रह्म 


से अचनन जगत्‌ उत्तन्न घेता हैँ यह मानने म॑ क्‍या हा £ काय का 


, प्रलय-फाल परमारु विनागावस्या में होते हैं, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है ; संदोगकर्म का छोई चेतनलकर्ता दोना चादहिए। 
अधच्य्॑' अचेदन है, इसलिये परमाणु संदोग का निरि त्तिनदींहों सकता। 
उठ समय आत्माएं मी अचेनन द्ोती हैं, झिर उनका मन ने संयोग भी: 
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नहीं होता, इसलिये परमाणुझ्रों का आदिम संबोग शिद्ध नहीं होता । 
[ इस आलोचना से मालूम होता है कि सूजकार और शंकराचाय दोनों 
वैशेपिक को अ्रनीश्बरवाद। समझते थे, क्योंकि ईश्वर परमाणुश्रों के 
प्रथम संगोग का कारण होता है, यह तके आलोचना में नहीं उठावा 
गया है।] (२२ ११) 

जिस पदार्थ में रूप, रस, गंध, स्पश हों वह स्थूल और अनित्य होता 
है, इस व्याप्ति से परमाणुओं का काय और श्रनित्य होना सिद्ध होता 
है। (२।२।१५) 

परमाणु या तो प्रश्ृत्ति-स्वभाव वाले हैं, या निव्वत्ति- स्वभाववाले, व 
दोनों स्वभाव वाले या दोनों स्वनाव रहित | पहली दशा में सृष्टि ती हो गा, 
प्रलय न हो सकेगी | दूसरी दशा में केवल प्रज्य संभव है । तीसरी दश 
पंभव नहीं है, परमाणुओं में विरुद्ध गुण नहीं हो सकते | चौथों दश , रे 
प्रशत्ति का कारण किसी वाह्य पदार्थ (अद्प्ट श्रादि ) को मानना पड़ेगा 
जिसका संनिधान (समीपता) यातो नित्य होमा और प्रलय न हो सकेगा, 
या अनित्य या अनियमित । किसी प्रकार भी परमाणुवादी दोप से न 
बच सकेंगे | (२२१४) 

बौद्धों के क्षणिक स्कंबों और अ्रणुओं का घात नहीं बन सकता, 

कक के यह्‌ पहले भाग मंलिख चुके हैं । क्योंकि उत्तर-क्षण 

की उत्पत्ति से पहले पूव-क्षण नष्ट हो चुकता है, 

इसलिये पूर्ब-क्षण उत्तर-क्षण का हेतु या कारण नहीं हो सकता । 

व्र्थक्रियाकारित्व' सत्ता का लक्षण कर देने पर 'प्रतिसंख्यानिरोध' 
और “अप्रतिसंख्यानिरोध! (बुद्धिपूरक विज्ञान-संतति का नाश और च॒पुनत्ति 
आदि में अबुद्धियूबक निरोध) दोनों नहीं वन सकते | वोद्धों के क्षणिक 
भाव पदार्थ अविराम प्रवाहित होते रहते हैं । यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध श्रभीष्ट है, सत्‌ माना जाय तो उससे दूसरा विज्ञान ज्ञरूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विशान की 'सत्‌! संज्ञा न हो सकेगी; उसमें 
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सत्ता-लक्षण न घट सकेगा | यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय 
तो उससे पहले का विज्ञान भी असत्‌ होगा ओर इस प्रकार सारी विज्ञान- 
संतति असत्‌ दो जायगी; तव ज्ञान से निरोध किसका होगा 


विश्ञनवाद की आलोचना पदले लिखी जा चुकी है। वाह्मता' का 
अ्रम भी वाह्मय के ज्ञान के विना नहीं हो सकता | दंच्या पुत्र को किसी ने 
कीं नहीं देखा है'इसलिये उसका भ्रम भी नहीं होता | 


+ 


जैनों के सप्त भंगी न्याय का खंडन भी ऊपर लिख लुक्े हैँ। जीव 
को शरीर-परिमाणी मानने पर वह अनित्य हो जायगा | 

कुछ लोगों (जैसे न्याय) के मत में ईश्वर उपादान कारण नहीं है, 
केवल अधिष्ठाता कारण द । जैसे कुम्दार मिद्दी मे 
घड़ा बनाता है, बेसे ईश्वर प्रकृति या परमाणुओं 
से सृष्टि करता है| इंश्वर केवल निर्मित्त कारण है | यह मत ठीक नहीं [ 
इस मत को मानने पर ईश्वर पश्षपात दोप से नहीं बच सकता। ईश्वर 
ने अच्छे-चुरे प्राणी क्‍यों वनाये ९ यदि कहो कर्मो के अनुसार ईश्वर ने 
भेद-सप्टि की तो कम और ईश्वर एक दूसरे के आशित हो जायेगे; ईश्व 
का वस्छुकृत परिच्छेद भी हो जावगा। प्रकृति और जीब उसकी असीमता 
को नप्ठ कर दंगे। या तो ईश्वर में जीवों की संख्या और प्रकृति की 
सीमा का छान होगा, या नहीं | पहली दशा में प्रकृति ओर जीव परि- 
मित हो जायेंगे; दूसरी दशा में इंश्वर असबंध् वन जायगा । 


सट्स्थेश्वरचाद 


की 


से मत में एक निरझन पासुदेव चार रूपों में स्थित रहता ई, 
मागवत घधम मुदेव-बयूद, संकपणु-व्यूद, प्रञ्म क्तन्व्यूद्त और 
का खंडन अनिदद्धनध्यूह | उनमें वासुदेव परा प्रकृति दे, अन्य 


हि 


्ञप 


न्ज्ट्रले 


उसके काय है। वासुदेख से संकपणु (जीव) उत्तन्न दाता है, संकपग से 
मन (मन), उससे अनिरूद (अद्दछार)। उत्रत्ति मानने से जीव 


घनित्य हो ज्ञायगा झिर मोल था संगवजमाति किसे होगी £ कर्ता 
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(जीव) से कारण (मन) को उत्पत्ति भी ठोक सिद्धांत नहीं है। फिर इस 
मत का श्रुति में उपपादन भी नहीं है । 

नोद--उपयु क्त आलोचनाओं में हमने शांकर भाष्य का अनुसरण 
किया है | 

तीसरे पाद का पहला अधिकरण आकाश को ब्रह्म का कार्य होना 
सिद्ध करता है। आकाश निर्विभाग और नित्य नहीं है। इसी प्रकार 
वायु; जल और श्रग्नि सी कार हैं| जीव का जन्म ओऔपाधिक है और 
नित्यता वास्तविक | जीव ज्ञाता (ज्ञ:) है अथवा ज्ञानस्वरूप या चैतस्व- 
स्वरूप है । 


आगे के अधिकरण में 'श्रात्मा अरणु है या विश्व इस पर विचार . 
किया गया है | रामानुज के मत में श्रात्मा या जीव श्रतु है; शंकर के 
मत में अगणुत्व उयाधि-सहित जीव का धर्म है। अधिकरण के आरंभ 
के सूत्रों से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव के अर मानते हैं । 
शंकर की सम्म्ति में यह सूत्र (१६-२८) पूर्वपक्ष के हैं । हमें रामानुज 
की व्याख्या ज़्यादा स्वाभाविक मालूम होती है। दस सूत्रों का लंबा 
पूवपक्ष मानना अस्वाभाविक है । 

जीव कर्ता है और स्वतंत्र है; यह-ठीक है कि ईश्वर कम करता है, 
परंतु यह कर्म कराना जीव के पूर्व प्रयत्रों की अपेक्षा से होता है। जीव 
बुहझ् का अंश या श्ाभास है । 
तीसरा अध्याय 

मरने के वाद जीव सूद भूतमात्राओं से वेष्टित होकर जाता है। 
जीव संपूर्ण कमों का भोग किये बिना ही स्वर्ग को जाते हैं । अ्रभ॒क्त 
करों के अनुसार ही स्वग के वाद जन्म होता है| इन कर्मों को, जिनका 
फन्न स्वर्ग नहीं है, 'अनुशय' कहते हैं| पापी जीव चंद्रलोक को नहीं 
जाते । 
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स्वप्त में जीव सष्ठि करता है। रामाजुज के मत में स्वप्न-सप्टि का 
कर्ता ईश्वर है। 
पाँचव अधिकरण ( द्वितीयपाद में ) का नाम उभयलिज्ञाधिकरण 
है | ब्रह्म वास्तव में नीरूप, निर्विशेष और नियु ण है, यह शंक्राचाय का 
मत है। 'अरूपवदेव हि तत्पमधानखात' ( ३२॥१४ ) यह सत्र शांकर 
मत की पुष्टि करता है। इसका अर्थ दे--भ्रति में ब्रह्म के निग ण वणन 
को प्रधानता है, इसलिये ब्रह्म निय ण॒ था नीरूप (रूपहीन) है । रामानुज 
ने इस अधिकरण में चार सत्र ओर मिलाकर दूसरी व्याख्या की है। 
उनके मत में यद अ्विकरण ब्रह्म का दोपों से रहित होना कयन करता है | 
कर्म. का फल ईश्वर देता है न कि स्वयं कम या अहष्द | जैमिनि 
के मत 'में 'धर्म! फल देता दे । 
उदगीय-विद्या, प्राण-विद्या, शार्डिल्य आदि विद्याश्रों में ब्रह्म की 
ही उपायना बतलाई गई है। अवशिष्ट तृतीय अध्याय और चौथे 
अध्याय के अधिकांश भाग में जिन विपयों का व्णन है उनका दार्शनिक 
मदत्व कम है| 
चौथा अध्याय 
द्वितीय पाद में यह वतलावा गया है कि वाणी, मन, प्राण आदि 
का लब कहाँ होता है। विद्वान दक्षिणायन में मरकर भी विद्या का फल 
प्रात्ता है। 
अनिरादि मार अनेक नहीं एक ही है। अचिम्‌ श्रादि जीव को ले 
जानेवाले देवताओं के नाम हैं। बादरि का मत है कि परब्रत्न गति का 
कम नहीं हो उकता, इसलिये “काय ब्रह्म! तक जीव को पहुँचाया जावा 
है, ऐसा मानना चाहिये। जैमिनि का मत इससे उश्चटा है; पर्रत्म दीं 
जीव का गंठव्य है। वहां अधिक समाप्त हो जाता 5; शंकर के मत में 
'पइला मत ही सज़कार का सिद्धांत है। शंकर के अनुसार अगले दो सज्नों 
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का दूसरा अधिऋण है। रामानु ज के मत में कुल एक ही अधिकरण है 
(७--१६) | सोलहव सूत्र के साथ ही तृतीयपाद समास्तद्ो जाता है | 
सूत्रकार का मत जैमिनि का मत है, यह रामानुज की व्याख्या का 
सारांश है । वहा पर! और “अपर” दो नहीं हैं; वह्म एक ही हे 
चौथे पाद में भी मुक्त पुरुष का वणुन है। मुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है। जैमिनि के मत में मुक्त पुरुष ब्रह्म के रूप से 
स्थित होता है ब्रह्य का रूप पा जाता है | श्रोडुलोमि के अनुसार मुक्त 
पुरुष चेतन्य मात्र होता है। ( ४४१, ५,६ ) यही शंकर का मत है। 
सकलप करते ही सारे भोग उत्के पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
ओर अधिपति नहीं होता; जैमिनि के मत में शरीर का भाव होता है, 
बादरि के मत में अभाव | वादरायण यहाँ कोई विरोध नही देखते; से कट 
करते ही उसका शरीर हो जाता है | जगत की सृष्टि आदि व्यापार मुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमात्र में वह ब्रह्म के समान होता है। श्रति 
कहती है कि उसकी पुनराइति या संसार में पुनजन्म नहीं होता | यह 
बेदात का अतिम राज़ है, अनावत्ति: शब्दादनाबृत्ति: शब्दात्‌ । 
शंकर के मत में यद सव वणन उस जीवका है जिले त्रह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई दे । ऐसा जीव भी वापिस नहीं आता, पूण मुक्त हो जाता 
है | पूर्ण मुक और ब्रग्म में तो भेद हो नद्दी रदता, उसके लिये यह कहना 
कि बह जगत के व्यापार नही कर सकता या घ्िफ भोग में ब्रह्म के समान 
होता है, निरथ्थक है । 
रामानुज के मत में यह पूर्ण मुक्त का वर्णन है। मुक्त पुरुष ब्रह्म में 
लीन था एक नहीं हो जाता; वह व॒ह्म से कुछ कम रहता है| थिवो का 
कथन है कि उपक्रम (आरंभ) की तरह उपसंदार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है। यह संभव नहीं हैं किवादरायण ने अपने सत्रो का अंत 
कार्य ब्रह्म तक पहुँचे हुये “अपूर्यमुक्त के वर्णन के साथ किया हो । 
अंतिमयूत्र की पुनरुक्ति आचाय के हृदय की गंभीर भावना को व्यक्त 
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न्कप 


करती है | यह वर्णन पूर्ण मुक्त पुछष का ही है और पर +था अपर) 
अह्म का भेद शंकर को कब्पना दे | 
थित्रो की टीका ठीक मालूम पड़ती है । वास्तव में अविद्या) य। 'माया' 
की धारणा शंकर को अयनी है, इसो कारण उन्हें यूत्कार के 'परिणाम- 
बाद' की जगह विवर्चवाद'का प्रतिपादन करना पड़ा, वही कारण उनके 
सूत्रों के अर्थ में जगह-जगह खींचा-तानी करने का है | अविद्या की उपाधि 
में ही ब्रह्म, ईश्वर वन जाता है। “अपर-ब्रह्म ओर 'पर-अद्या” का भेद 
शंकर का अगजा मालूप होता है, सूतकार का नहीं । सत्रकार की शिक्षा 
का सारुंश यही हे कि संपूर्ण जगतू ब्रह्म का काय दे, जीव अद्ष 
का अंश हे और मुक्ति का अ्रथथ ब्रह्म लोक-प्राप्ति है। कारण और कार्य में 
अनन्यस्व सबंध होता है | सबकार जगत्‌ को मिथ्या नहीं समझते; वे 
विवत्त वादी नहीं है। विश्व को रचना वृढ्ा की लीला है। वह श्रीर 
उसके व्यापाएं के विपय में श्रुति ही प्रमाण दे। थ्राचाय॑ श्रुति को प्ल्क्ष”' 
कहते हैं और स्मृति को अनुमानां । 


। योगवाशिष्ट 

श्री शंकराचार्य के अद्वत वेदांत का वन करने से पहले हम दो कततियों 

का परिचय दे देना चाहते हैं, एक बोगवाशिठठ और दूसरी मारदृक्य- 
कारिका । पहली कृति एक बड़ा ग्रय है श्लीर दूसरी पड़ुत संक्षित वस्तु 
ह । दोनों पर ठोद्ध-दर्शन का प्रभाव स्पष्ट दिखलाई देता है । दोनों निराशा- 
वादी हैं ओर जगत को स्वप्नवत्‌ समझते ह |: कुछ ही वर्ष पहले प्रो 


कक 
>> 
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5 धयोगवाशिष्ट का यह परिचय दावटर श्री एल० शआ्रेयके 'चोगवाशिएट 
एएड सांडन धाद के आधार पर लिखा गया हैं । 

६-० दासपुप्त के अनुसार बोंगवाशिष्ट में २१०३४ इबोंक हैं (३०. 
धाग २,ए० रेरे८ ) पे 
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वी ० एल० आत्रय (काशी ) ने आधु नेक विद्वानों का ध्यान योग- 
वाशिष्ठ की ओर आकर्षित किया है। योगवाशिष्ठ को दाशनिक बिचारों- 
का भण्डार ही समझना चादिये | इस पद्मात्मक ग्रंथ के रचयिता को 
दार्शनिक प्रक्रिया स्वाभाविक मालूम होती है । नोचे हम अनुवाद-सह्दित 
कुछ श्लोक उद्धुत करके पाठकों को योगवाशिप्ठ का थोड़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे । स ख्वाय प्रकरण, अ्रध्याय और श्लोक वतलाती 
हैं| संसार दुःखमय है--- 

सतोड्सत्ता स्थिता मून्नि, मूश्नि रम्येप्यरम्यता | 

सुखेषु मूति दुःखानि किमेक स श्रयाम्यदम्‌ (५६४१ ) 

आगपदः सम्पदः सर्वाः सुर्ख दुःखाय केवलम्‌ | 

जीबितं मरणायंव वत माया विजम्भितम्‌ ( ६।६३।७३ ) 

शैजननद्या रय इव स प्रयात्येव यौवनम्‌ ( ६।७८।५ ) 

पातं पकक्‍्व फलस्यव मरण दु्निवारणम्‌ | (६७८३ ) 


कास्‍्ता दशो यासु न सन्ति दोषाः | 
कास्‍्ता दिशो यासु नदुःख-दादः । 
कास्ताः प्रजा यासु न भज्ञ रत्वम। 
कासस्‍्ताः क्रिया यासु न नाम माया | ( १२७३१ ) 
अर्थ:--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर अ्रसत्ता या नाश वत्त मान है 
सोंदय पर कुरूपता सवार है; सुत्ों पर दुःस का आधिपत्य है| इन में 
से एक का श्राश्रग में किसका करूँ ! 
सारी सपदाएं आपत्ति रूप हैं, सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
मरने के लिए है, सब माया का विज भण (खेल ) है । । 
शैल-नदी के प्रवाह की तरद् योवन चला जा रद्या है| पके हुए फल 
के पतन की तरह मरना निश्चित है। 
कोन सी दृष्टियां (दार्शनिक सिद्धांत) हैं जिनमें दोष नहीं ! कौन-सी 
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छेशाओं में दुख की जलन नहीं है ! कौन-सी उत्पत्तिवाली वस्तुए हर, 
कौन जीव हैँ, जो मरणशील नहीं हूँ ! कौन-सी क्रियाय या व्यापार ह, 
जिनमें माया नहीं है १ 
मनुप्य को एरुपाथे करना चाहिए, पुरुपार्थ ही देव है -- 
यथा यथा प्रयत्नः स्थाद भवेदाशुफलं तथा | 
इति पौरुषमेवास्ति देवमस्तु तदेव च॥ ( २६॥२ ) 
न तद॒त्ति जगत्कोशे शुभ कर्मानुपातिना । 
यलोरुपेण शुद्धेन न समासाथते जने: ॥ (३॥६२॥८ ) 
अथः--जैसे-जैसे मनुष्य प्रयत्न फरता है, वेसे-वेसे शीघ्र फल मिलता 
है| पोरप ही सब कुछ कुछ है, वही देव है। जगत्‌ में ऐसी कोई वस्यु नह 
है, जो शुद्ध पुष्पाथ से प्रात्त न हो सके । 
शान के लिये अनुभूति ही सर्वश्रेप्ट साधन है :-- 
... झअनुमृति बिना रूप नात्मनश्चानुभूयते । 
सवंदा सवथा सब स्‌ प्रत्यक्षोबनुभूतित: ॥ ( ५॥/६४।५३ ) 
ने शास्त्रर्तापि गुदुणा दृश्यते परमेश्वर: | 
टदश्यते स्वात्मनैवात्मा स्वया स्वस्थवा धिवा ॥ (६।११८॥४) 
अथः--अ्रनुमद के बिना आत्मानुभृति नहीं हो सकती। प्रत्यक्ष- 
भव-साध्य है| न शास्त्र से, न गुद से; अपनी आत्मा अपनी 
त स्वस्थ दःरफे देखी जा सकती हैं। 
गवाशिष्ठ का विश्वास हैं कि जगत्‌ मनोमय है | यदि जगत्‌ को 
भन्न मान तो किसी प्रकार का ज्ञान नहीं हो सकता | 
ने संभवत संबंधों बिएपाणां निरतरः। 
ने परतासतंबंधाद दिना नुभवन मियः । ६।१२६१।३७ १, 
ऐक्य च बुद्धि सबंध माल्वनावसमानयो:। (६१२१४२) 
ऋअज्ञालाद: सतदता नगच्छ ने । 


दि कजज>कन्क के सलभ 


अन्यांउन्यानुभवस्ट्वन भद,देकत्थ निरूचः | (६ प्रपरर्‌ ) 


| 
न्‍्>4 


पर, 
ब्ब्न्न्की 
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द्रष्ट हृश्ये न यद्यकेमभविष्यब्चिदात्मके | 
तद्‌ दृश्यास्वादमन्ञ: स्थान्नाहष्टवेज्लुमिवोपलः | (६४८६) 
अ्र्थः--जो वस्व॒ुएं एक दूसरे से अत्यंत भिन्न हैं, उनमें संवंध नहीं 
हो सकता और विना संबंध हुए ज्ञाता को ज्ञय का अनुभव नहीं हो 
सकता । संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनमें यह 
नहीं हो सकता | सजातीय (एक श्रेणी के) पदार्थों में एकता या संबंध 
होता है; इसी से एक को दूसरे का अनुभव होता है| यदि द्वप्ठा (जीव) 
और दृश्य (जात) दोनों चेतन्य रूप न होते तो द्वप्टा जीव को कभी न 


जान सकता, जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं जानता । 
पाठक इस युक्ति को वहुत ध्यान से पढ़ें | योर्प के वढ़े-बड़े दाश 


ज्िकों ने इस युक्ति का आधुनिक काल में प्रयोग किया है। जेनियो 
और सांख्य की आलोचना में हमने इसी युक्ति का आश्रय लिया था | 
जो अत्यंत भिन्न हैं उनमें संवंध नहीं हो सकता | इससे विश्व की एकता 
सिद्ध होती है। यदि प्रकृति और पुरुष, पुदूगल और जीव अत्यंत भिन्न 
हों, तो उनमें शातृ-शेय वंध संभव न हो सके | यदि सृष्टि से हमारी 
किसी प्रकार एकता न हो तो वह हमें सुदर न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श + करे | द्ेतवाद की सबसे बड़ी कठिनता जड़ और अजड़ में संबंध 
स्थापित करना है । हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर “विरुद्धणुण 
एकत्र नहीं हो सकते! इस नियम का खंडन किया था। विरोध भी एक 
प्रकार का संबंध है और विरुद्धों में भी किसी प्रकार की एकता द्वोनी 


चाहिए । प्रसिद्ध दार्शनिक ब्र डले का कथन हैः--- 
एक अवयवी या ऊंची श्रेणी के अंतगत ही बंध हो सकते हैं; 


इसके अतिरिक्त सवंध का कोई अर्थ नहीं है ।" 
इसी तक के सहारे ब्रडले ने विश्व-तत्त्त की एकता सिद्ध की है | पाठक 


* -पएुपियरस एसड रिश्लिटी, ए० १४२ 


चेदांतवत्न, योगवाशिए और गौड़पाद ३७१ 


छः 


हमारे पिछले उदाहरण को याद कर ले। दो गज़ और दो मिनिट में इस 
लिये कोई सबंध दिखलाई नहीं देता कि हम उन्हें किसी एक वड़ी 
श्रेणी के अंतर्गत नहीं ला सकते । इस तक से क्‍या निष्कर्ष निकला है £ 
यह योगवाशिष्ठ के ही शब्दों में सुनिये :-- 


बोधावबुद्धं बद्वस्तु बोध एवं तदुच्यते | 

ना बोध बुघ्वते वोधो वेरूप्याद न नानन्‍्यथा ।६।२५॥१२ 

यदि काप्टोपलादीनां न भवेद वोधरूपता | 

तत्सदानुपतम्मः स्थादेतेपामसतामिव | ( ६६२५४॥! ) 

स्व जगद»तं इश्यं वोधमात्रमिदं ततम | 

स्पन्दमात्र यथा वायुजलमात्र' यथाणंवः ॥६|२५॥१७ 

मनोमनन निर्माणमात्रमेतज्नगतत्रयम्‌ | ( ४१६२३ ) 

थोः क्षमा वायुराकाशंपवताः सरितो दिशः 

अंतःकरणुतत्वस्य भागा वहिरिव स्थिता: | ( ५॥४६।३५ ) 

कब्पं क्षणीकरोत्व॑ततः क्षएं नयति कल्पताम्‌ 

सनत्तदायत्त मतो देशकालक्रम॑ विदुः | ( ३॥१०३॥१४ ) 

कांता विरहिणामेक वातरं वत्सरायते | ( ३३२०|५१ ) 

ध्यान प्रश्षीण चित्तस्थ न दिनानि न रात्रयः | (३६०२६ ) 

भावार्य:--बोघ या ज्ञान से जे वलु जानी जाय उसे बोध ही 

सममभाना चादिए ।बोध या ज्ञान वोध भिन्न-पदार्थ को नहीं जान सकता । 
यदि काठ ओर पत्थर बोधरूप न हों ते असत्पदा्भों की भाँति उनकी 
कभी उपलब्धि न दो | यद तारा अह्ांड बोधरूप है, जैसे वायु केबल 
स्पंदन दे ओर समुद्र ज़लमा+ है। यह तीनों लोक मन के मनन द्वारा 
हो निर्मित हैं सनोमय हैं । चुलोक, प्ृष्बी, वायु, आकाश, पवत, 


नदियां, दिशाएँं--पद सबशांतम्करण द्रव्य के भाग से ईजो बाहर 
ह्पित हैं। 


ए बढ 
दरश्शनशासत्र का इतिहास ३७२ 


देश और काल का क्रम मन के ग्रधीन है । मन एक दृण को कल्प 
के वरावर लंबा बना सकता है और एक कल्प को छ्षण के वरावर छोटा | 
जिनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन वर्ष के वरावर 
प्रतीत होता है |:ध्यान-द्वारारैजिसने चित्त ( वृत्तियों ) का क्षय कर दिया 
है उसके लिए न दन हैं न रातें । 
पाठक कहेंगे कि यह तो विज्ञानवाद या वकले की सब्जेक्टिविजध्म 
है | इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ठ पर वोद्ध-दशन का प्रभाव 
दिखाई देता है । योगवाशिष्ठ के लेखक में वोद्द-विचारकों जैसो उड़ान 
ओर साहस है | परंतु फिर भी योगवाशिष्ठ वेदात का ग्रंथ है । एक श्लोक 
कहता है, 
जाग्रात्स्प्दशा भेदो न स्थिरास्थितते बिना 
समः सदैव सवंत्र समस्तोबनुभवोडनयो: । (४१६११) 
अर्थात्‌ जाग्रत-दशा और स्वप्न-दशा में कोई भेद नहीं है, सिफ़ यही 
भेद है कि पहली में स्थिरता और दूरुरी में अस्थिरता पाई जाती हे। 
दोनों में सदेव और सर्वत्र एक-सा अनुभव होता है । 
यह विशुद्ध विज्ञानवाद है | परंठु योगवाशिप्ठ # स्वयिता का एक 
स्थिर तत्त्व ब्रह्म! में विश्वास है, यही विज्ञानवाद से भेद है। 
सच शक्ति पर' ब्रह्म सब वस्तुमय ततम्‌ 
सब था रावदा सव सव ; सबत्र सव गम्‌ (६। १४।८ ) 
आधवाज्यपणनभिव्यक्तमतीन्द्रिय मनामकम्‌ । (६६५२॥२७ ) 
न चेगनो न च अड्डो न नेवासन्नसन्मय: | 
नाहं नात्यो ८ सेवैको नानेको नाप्यनेकवा: । (५७२४१ ) 
यर्य चात्मादिकाः संज्ञा: कल्पिता न स्वभावजा: | (१।२५) 
न च नास्तीति तद्वक्क युज्यते सिद्वपुय दा। 
चैवास्गोति तदवक्त' युक्त शान्तमंलं तदा । (६।५२।६ ) 
अक्षयामत सम्पू्णादम्भोदादिव वृष्टयः । (३।५।१४ ) 


वेदांतयूत्र, योगवाशिप्ठ और गौड़पाद ३७३ 


द्रष्ट्रदर्शदृश्यान' धचयाणामुदयों यतः | (६।१०६।१९ - ). 
सन्नासन्न मध्यान्त मे सर्व सब मेव चच । 

मनोवाचो मिरराह्म' शत्वाच्छून्यं सुखात्युखम्‌ (३।११६॥८३ ) 

आत्तैव स्पन्दते विश्व वस्तु जातैरिवोदितम्‌ | 

तरद्ग कण कल्लोलैसनन्तामम्बुधाविव | (४७२२३ ) 

परमार्थथनं शैल्ाः पसमार्थघन हू मा: । 

परमार्थधनं पृथ्वी परमार्थधन॑ नमः | (३५५४५) 

लीयतेंडकुरकीशेपु रसीमवतिपल्लवे । 

उन्नसत्वम्तु वीचित्वे प्रदत्यति शिलोदरे | 


प्रवपत्यम्बुदो भृत्वा शिलीमूयावतिष्ठते | (३४०।२१,२२) 
चूहा सव॑ जगदवस्तु पिएड्मकमखण्डितम्‌ ((३॥६०।३६) 
भावाथ:--मदा सब शक्तिमय है, सब घस्तुमव है; वह सदा, सबत्र 
सब रूपों में विराजमान हैँ। वह अवाच्य है, अभिव्यक्त नहीं हैं, इंद्रिय- 
रहित और नाम-शल्य है । वद न चेतन है, न जड़, न सत्‌ न असत्‌, न 
मेंनर्मसे मित्र, न एक न अनेक | आत्मा आदि उसके नाम कल्पित 
वामाविक नहीं। “बह नई! है!, ऐसा नहीं क सकते क्योंकि बह 
स्वरूप है; वह है? ऐसा भो दोप-रदित वत्म को नहीं कद सकते । 
से बृग्टि दोतो ई बसे ही आनंस्मय अथवा ग्रमतमय बम से 
श्य और दर्शन इन तीनों का उदय द्वोता है । बृञ्न नसत है ने 
मध्य न अंत, न सब कुछ न- छुछ, वह वाणी ओऔर-मन से 
अदुण होने योव नहों हे, वह श॒त्व से भी शूत्य है, सुखूूप दे। इजारों 
वल्तुनआा के रूप मे आत्मा ही स्पदित हो रही है, जेसे नमुद्र में अनंत 
जल तर ग, कण ऋल्लोल रूप में स्पंदित रदता है। पव त, बृल्त, पृथ्वी और 
खआाहाश परमार्य वुद्स्य -हं। -बही दुष्म अंझुरों में . लीन पता है, 
यही पत्तों में रख बन जाता है; जत-की लदयें में क्रीड़ा करता दे, शिला- 
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(६४ 
गभ में नाचता है, मेघ वन कर वरसता है और शिला वन कर स्थिर 
रहता है | एक श्रखंड ब्रह्म दो जगत की सारी, वस्तुएँ है ।* 


गॉड़पोद की माणइक्य-कारिका 
मारइक्योपनिषत पर कारिका लिखनेवाले गौड़पाद सांख्य-कारिका 
के टीकाकर से भिन्न कहे जाते हैं | अद्द द-वेदांत के अंथों में यह कारि- 
काए सबसे प्राचीन हैं | शंकर का मायावाद यहाँ पाया जांता है। श्री 
गौड़पाद शायद शंकराचाय के शिक्षक श्री गोविंद के गुरु थे | कारिकाश्रों 
पर शंकराचार्य ने टीका लिखी है | कुल कारिकाएं चार प्रकरणों में विभक्त 
हैं-अ्रर्थात्‌ आगम प्रकरण जो मांडूक्य की व्ययाख्या है, वैतध्य प्रकरण 
जिस में जगत का मिथ्यात्व सिद्ध किया है, अद्वेतप्रकरण श्र अलात 
शांति प्रकरण | गौड़पाद के सिद्धांत कहीं विज्ञानवाद, कहीं शल्यवाद और 
कहीं अद्वेत वेदंत से मिलते हैं । वे वेदाती हैं, पर उनपर बोद्धों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है | कारिकाओं में बुद्ध! शब्द का प्रयोग कई जगढ़ 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुन की कारिकाओं से विक्कल मिलती 
हैं | कम-से-कम यह निश्चित है कि गौड़पाद वोद्ध-दशन और बौद्ध -अंथों 
से काफ़ी परिचित थे | 
गौड़पाद के मत में संसार स्वप्न की तरह मिथ्या है | वैतथ्य प्रकरण 
के चौथे श्लोक की टीका में श्री शंकराचार्य लिखते हैं:-- 
जाग्रद्‌ दृश्यानां भावानां वैतथ्यमिति प्रतिशा, दृश्यत्वादिति हेतः | 
स्वप्नदृश्यभाववदिति दृष्टातः। 
अर्थात्‌ जाग्रतावसस्‍्था में दीखनेवाले भावपदाथ मिथ्या हैं, क्योंकि वे 
दृश्य हैं, स्वप्न में दीखनेवाले भाव पदार्थों की तरह | इस प्रकार प्रतिशा, 





१_ योगवाशिप्ठ श'कर के वाद की रचना मानी जाती है यद्यपि 
शो०, श्रान्नेय का सत और है । (दे० दासग प्त, भाग ३, पृ० रेर८ ) 


बेदांतसत्रं, योगवाशिड् और गौडृपाद रृज्प, 


हेतु और उदाहरण तीनों मौ,जुद दें। 'जो-जो दृश्य है, वह-वह मिथ्या 
हैं? यह व्याप्ति है । यह गौड़पाद की पहली युक्ति है | दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदावते च यनन्‍्नात्ति बंत्त मानेडपि तत्तथा । 
जो आदि में नहीं है और अंत में भी नहीं है, उसे बत् मान काल में 
भी वैता ही समझना चाहिए | एक समय था जब यह जगत्‌ नहीं था, 
एक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत की वास्तविक 
सत्ता है, यह हठपूवंक फोन कह सकता है १ 


जीवं कल्पयते पव बतो भावान्पृथगविधघान | 
वाह्यानाध्यात्मिकॉश्चैव ययाविद्यस्तथास्मृतिः (२।१६) 
पहले जीव की कल्पना होती है, फिर भोतिक और मानसिक भावों 
। कल्पित जीव की जैसी विद्या होती है चेसी ही उसकी स्मृति 
ती है। 


जैसे अंधकार में निश्चय न होने के कारण रघ्सी कभी सर्प कभी 
पानी की घारा मालूम होती है, वैसी दी जीव की कल्पना हैं । (२१८) 
जैसे स्वप्न हैं, जैसी माया है, जैसा गंधर्व-नगर (गंवव-रचित मायिक 
नगर) होता है, वैसा दी वेदात के वेत्ा इस जगत को समभते ६ । 
(२३१) ! 
न निरोधों न चोतसिन बद्धो नच साधकेः । 
न मुमुक्त ने वै रुक इस्येपा परमार्यता । (२३२) 
न जन्म दोता है न नाश; न कोई वद्ध हे न साधक | मोक्षार्यी नी 
कोई नहीं है, यद्ी परमार्य-शान है) 
घटादिपु प्रलीनेदु घटाकाशादयों यथा | 
आऊाशे संप्रलीयंते ददवज्जीवा इद्ात्मनि (६।४) 


ज्र्ष्८ दर्शनशात्त्र का इतिहास 


गौड़पाद को विज्ञानवाद भी अ्रभिप्रत नहीं है क्योंकि उसमें भी 
उत्पत्ति की धारणा वत्त मान है और गौड़पाद अजाति' के समथक हैं। 
तस्मान्न जायते चित्त चित्त-दृश्यं न जायते | 
तस्य पश्यन्ति ये जाति खे वै पश्यन्ति ते पदम ।४।२८। 
चित्त उत्पन्न नहीं होता, चिच् के दृश्य भी उत्पन्न नहीं होते | जो 
उसकी उत्पत्ति मानते हैं वे आकाश में पद” देखते हैं। पद का अ्रर्थ है 
सरणि या साग | चित्त की उत्पत्ति आकाश-कुसम के तुल्य है, यह 
आशय है। 
कल्पना-हीन अज ज्ञान ज्ञय से अभिन्‍न कहा जाता है। वहा शव 
है, अ्रज है, नित्य है; अज द्वारा ही वह ज्ञय है। शाता, ज्ञान और शेय 
तीनों अज हैं। ( ३।३३ ) 


जब मन निगृहीत (समाधिस्थ) होता है तव उसमें कब्पनाएं नहीं 
रहती; यह दशा ( योग-द्वारा ) शेय है, यह सुधुप्ति से भिन्‍न है। सुपु्ति- 
दशा में प्रवृत्ति ओर वासनाओं के वीज वर्चमान रहते हैं ।३।३४ 

ब्रह्म अज है, निद्रा और स्वप्न रहित है, नाम ओर रूप हीन है, 
सदेव-प्रकाश-स्वरूप है, सव श हे । ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अनुष्ठान ) की श्रावश्यकता नहीं है ( ३।३६ ) 


जब चित्त सुषुप्ति में लय होना छोड़ देता है, जब वह विक्षित नहीं 
होता, वायु-रदित स्थान में दीप की नाई! जब वह स्थिर हो जाता है, जब 
उसमें विषयों की कल्पनाए' स्फुरित होना बंद हो जाती हैं, तक साधक 
जअह्म-स्वरूप हो गया, ऐसा समझना चाहिए । (३४६) 

इस स्वस्थ, शान्त, कैवल्यरूप, अ्रज, श्रज द्वारा ज्ञय, अनुत्तम सुख 

+ ९ «० &. 

या आनंद की ही सवश संशा है। आनंद और शान ब्रह्म काही 
स्वरूप है। ( ३॥४७ ) 


वेद्धांतयूत्र, योगवाशिष्ठ और गौड़वा ३७६ 


दुदंशमतिगम्भीरमजताम्यं विशारदम्‌ 

बुद्धवा पदमनानात्व नमस्कुमों यथा बलम्‌ ४१०० | 

जो ब्रह्म कठिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गंभीर है, जो 
अज, सम और विशारद है, जो अ्नेकता-हीन है, उस परमार्थ तत्त्व को 
यथाशक्ति नमस्कार करते हैं । 


छठ वां. अध्याय 

अद्वत-वेदांत 
अद्वेत वेदांत के प्रतिपादक श्री शंकराचार्य भारत के दाशंनिक 
आकाश के सब से प्रभापूण नक्षत्र हैं | उनकी 
गणना भारत के श्रेष्ठतम विचारकों में होनी 
चाहिए । याशवल्क्य, आरुणि, गौतम, कणाद ओर कपिल के अतिरिक्त 
जो कोरे दार्शनिक ही नहीं बल्कि ऋषि थे, भारत के किसी दाशनिक की 
ठुलना शंकर से नहीं की जा सकती । तकं-बुद्धि में नागाजुन, उद्योतकर 
ओर धर्मकीत्ति' शंकर से कम नहीं, किंतु उनमें उस क्रान्तदशिता का 
प्रायः अभाव है जो नवीन विश्व-दष्टि को जन्म देती है। रामानुज 
में भी आलोचना-शक्ति जितनी प्रखर हे उतनी खजनात्मक प्रतिभा नहीं, 
शंकर में दोनों ही शक्तियाँ पूर्ण विकसित रूप में वतमान हैं| श्री 
शंकराचार्य का भाष्य समुद्र की तरह गंभीर झोर ग्राकाश-मणडल्ल की 
तरह शांत और शोभामय है | संसार के किसी दाशनिक ने ऐसे मेधावी 
टीकाकारों ओर व्याख्याश्रों को आकर्षित नहीं किया, जैसे कि शंकर ने; 
किसी के इतने अनुयायी नहीं हुये जितने कि शंकर के | अकेले शंकर ने 
हिमालय से लेकर कन्याकुमारी तक बौद्धों के वोद्धिक साम्राज्य को 
नष्ट करके वेदांत की दु दुनि वजा दी | 


श्रों शंकराचार्य 


शंकर का समय ( ७८८--छ२० ई० ) बताया जाता है। उनकी 
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अवस्पा केवल वत्तीस वर्ष की हुईं। कहते हैं कि आठ वर्ष की अवस्था 
तक वे सव वेद पढ़ चुके थे । ब्ह्मचर्यावस्‍्था से ही उन्होंने संन्यास ले 
लिया | शंकर का दृदय बड़ा झदुल था। कहा जाता है कि स न्‍्यास- 
अर्म के विदद्ध उन्होंने अपनी मृतक माता का दाह-स स्कार किया | 
उनकी मृत्यु केदारनाथ ( द्िमालय ) में हुई 
एक किंवदंती से पता चलता है फि शंकर से कुमारिल की सेंट 

हुई थी। कुमारिल ने वोद्धों का खण्डन करके अपने कर्म-प्रधान 
दशशन का प्रचार किया था। कुमारिल के शिष्य मएडनमिश्र से शंकर को 
घोर शाह्नार्थ करना पड़ा। इस शाखस्रार्थ में मशइनमिश्र की पत्नी 
भारती! मध्यत्य थीं। मंडनमिंशत्र मीमांसा के अद्वितीय पंडित थे। 
उनके द्वार पर कीरांगनाएं ( सारिकाएं: ) 'प्रामास्यवाद! के विपय में 
चातें करती थीं। शंकर से परात्त हो कर वे अद्वत-वादी 'सुरेश्वराचाय? 
वन गये | इन' कथाओं म॑ कितना ऐतिहासिक तथ्य है, यह बताना 
कठिन है। सुरेश्वर को मंडनमिश्र के नाम से कई लेखकों ने उद्धत 
किया है| किंतु संपति दोनों की एकता के संवध में बड़ा सदेदद 
हो गया है। श्री कुप्प्स्वामी शालह््री ने स्वसंपादित अक्मसिद्धि! की 
भूमिका में काफ़ी छानवीन के वाद यह स्थापना की है कि मए्ठन ओर 

सुरेशवर भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं। दोनों के म तब्यों में महत्ववूर्ण मतभेद हू । 
सुरेश्वराचाय शंकर के कदर अनुयायी है जब कि अक्षत्तिद्धि यत्न-तत्र 
शंकर मत का सरेइन भी करती हैं। शार््री जी.के मत में मणदन मिश्र को 
श्रद्वत का एक स्वतन्त्र शिक्षक या व्याख्याता मानना चाटिये। बद्मसिद्ध 
शंकरभाष्य के बाद की रचना ६३। शात्री जी ने यह भो दिखलाबा 
हैं कि शंकर के प्रसिद दौकाकार वाचद्यति मिश्र पर नण्ठन सिश्र 
का प्रभाव पड़ा। इसके विपरीत विवरणुकेार पर मुस्शवरायाय का 
' प्रभाव स्वष्ठ लक्षित हैं | 


की शंकराचाय ने ब्रप्तवत्, उप्रनिषदों ओर नगवदुगंता पर भाप्य 





श्पश दश नशास्त्र का इतिहास 


लिखे हैं। उपदेशसादइस्री, शतश्नोकी आदि 
उनके सरल प्रकरण-अन्य हैं| इसके अतिरिक्त 


उन्होंने दक्षिणाभूर्ति स्तोत्र, इरिमीडे स्तोत्र, आनंदलहरी, सौन्दयलहरी आदि 
भी लिखे हूँ | श्रपनी कृतियों से शंकराचाय कवि, भक्त और दार्शनिक 
सभी सिद्ध हो जाते हैं । उनके दर्शन को किसी ने अद्वेतवाद, किसी ने 
मायावाद या मिथ्यात्ववाद और क्रिसी ने (आशुनिक काल में ) 
रहस्यवाद का नाम दिया है | 

शंकर भाष्य पर पद्मपाद ने “पंचपादिका?? लिखी और श्री वाचस्पति 
मिश्र ने “भामती |” वाचस्पति मिश्र ने सभी आस्तिक दर्शनों पर महत्त्व 
पूर्ण अंथ लिखे हैं, परन्तु उनमें “भामती” का जो कि उनकी अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊँचा है। 'पंचपादिक्रा? पर प्रकाशात्मन्‌ ने 
विवरण” लिखा। “भांमती”? पर अमलानंद का 'कव्पतरुः और उस 
पर अप्पय दीक्षित का 'कव्पतरु-परिमल? प्रसिद्ध हैं। “भामती” और 
(विवरण! के नाम से अद्वतवेदांत के दो स प्रदाय चल पड़े । 'सबंदर्शन- 
सप्रह” के लेखक माधवाचाय ने “विवरणु-प्रमेयस ग्रह” और 'पंचदशीः 
दो ग्रन्थ लिखे हैं| शाकर-भाष्य पर आनंदगिरि का न्याय-नि्ण्य” और 
गोविंदानंद की 'रलप्रभा? भी प्रसिद्ध हैं। शंकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
ज्षैप्कम्यसिद्ध! ओर थधात्तिक' दो महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ लिखे हैं । 
सुरेश्वराचार्य के शिष्य श्री सवज्ञम॒ुनि का ंक्षेप शारीरक' भी पतिद्ध 
ग्रन्थ है । श्रीहृप का 'खंडन-खंड-खाथ? ( ११६० ई० ) तकनात्मक 
ग्रन्थों में बहुत प्रसिद्ध है। नवीन अन्धों में मधुदृदन सरस्वती की 
अद्देतसिद्धि' बहुत प्रसिद्ध है। धर्मराजाध्वरीन्द्र की वेदान्त-परिभाषा! 
(१६ वीं शताब्दी ) वेदांत के सिद्धांतों का श्रमाों अंतर्गत वर्णन 
करती है। 'शिखामणि? उस पर टीका है| सदानंद का 'वेदांतसार! 
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१.._.पंचपाद्धिका टीका केवन्न पहले धार सो ( चघतुःस आर ) पर है । 


बेदान्त का साहित्य 


. -अद्वेत-वेदांत | श्र 


सरल रूप में बेदांत को तत्व समभझाता है | अप्पय दीक्षित के 'सिद्धान्त 
ल्ेश संग्रह! में अनेक आचायों के मतों का 'अह है | 
पाठकों को यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दर्शनों की 
उन्नति श्रीर विस्तार दीकाश्रों के रूप में हुआ है। टीका लिखना 
हमारे यहां छोटा काम नहीं समझा जाता था। भारत के बड़े-बड़े 
विचारक टीकाकार के रूप में ही जनता के सासने आए हैं। प्रत्येक 
टीकाकार मूलमन्थ से कुछ अधिक कहने की चेटा करता है | वाचस्पति, 
सुरेश्वर, प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिभाशाली लेखकों पर किसी भी देश को 
ग़व हो सकता है, परन्तु वे अपने को टीकाकार या ब्याण्याता के 
अतिरिक्त कुछ नहीं सममते। भारतीय दाशंनिकों ने वैवक्तिक यश की 
विशेष परवाह न की, उन्होंने जो कुछ किया अपने संप्रदाय के लिये 
किया | फिर भी यह दौक है कि कभी-कभी दीकाओशं और उपदीकाओं: 
की संख्या वैध सीमा का उल्लंघन कर जाती है। 'वेदास्त-पूत्रों' से 
“कल्पतर-परिमल' तक टीकाओं या व्याख्याओों की गिनती आधुनिक 
विद्यार्थी के लिए विस्मय-जनक दूँ | 
मीमांता की आलोचना 
शांकर भाप्य में भारत के प्रायः सभी दर्शनों की आलोचना की गई 
£। मीमांसकों और वेदांतियों का कगड़ा मुख्यतः दो विपयों पर हे |. 
प्रथमतः, मीमांसक कर्म से मुक्ति मानते हू और वेदाती ज्ञान से | 
कछ विचारकों का मत शान-कर्मे-पमुब्चयवाद भी है पर थेदांत उससे 
सहमत नहीं है। दूसरा भागड़ा श्रतियों के प्रतिपाद्य विपय में हं। 
मीमांसकों के मत में वेद करम-परक हैं, शान-परक नहीं। वेदातियों की 
उम्मति में ब्रत्तम का जान कराना ही श्रतियों का परम उद्दश्य है। इन 
दोनों मत-भेदों का इम क्रमशः बणन करगे। 


कम से मोक्ष की प्राप्ति किस प्रकार होती दे इसकां वर्यन इस मीमांसा 


इ्पर दर्शनशासत्र का इतिहास 


कर्म' श्रौर ज्ञान--. के प्रकरण में कर चुके हैं। मीमांसक विचारकों 
मोत्त के साधन के अनुसार काम्य फथा प्रतिपिद्ध कर्मी के 


त्याग और नित्य कर्मों के सतत अनुठ्ान से मुक्ति मिल सकती है। नित्य 
कमों से तात्यय संध्या-व दन आदि से है | वेदांतियों का कथन ई कि 
नित्य-कर्म सब के लिए एक-से नहीं है, वे वण[दि की श्रपेक्षा रखते है, 
ओर द्वत की भावना के बिना अनुष्ठित नहीं दो सकते। द्व त-मावना 
उससे मोक्ष की श्राशा नहीं की जा सकती | मीमासक भी मानते हैँ कि 
कम-फल से छूटने पर ही म्‌क्ति होती है। परन्तु कम का मूल अनजान 
है, अज्ञान को नष्ट किये विना, केवल काम्य और प्रतिपिद्ध कर्मों को 
छोड़ देने से, कर्म की जड़ नष्ट नहीं दो सकती और कर्म-फल से छुट्कारा 
भी नहीं मिल सफता । 

मोक्ष कर्म का फन्न नहीं हो सकता; इस विषय में श्री सुरंश्वराचार्य, 
शांकर-भाष्य का अनुसरण करते हुए कहते हूँ :-- 

उत्पायमाष्यं सस्कार्य विकाय थे क्रियाफज्म । 
नव मुक्तियतरतस्मात्कम तस्या न साधनग्‌ ॥ 
मैष्कम्प सिद्धि। १।५३ 

कर्स का फन्न या तो उत्ताद्य € उत्तन्न करने योग्य वस्तु ) होता ६ 
या विकाय; या रंस्कार्य शथवा श्राष्प ( प्राप्प ) । मुक्ति इसमें से कुछ 
भी नहीं है दूसलिए वह कर्म का फल नही हो सकती । श्री शंकराचार्य 
लिखते दें; - 

परपतूत्ाायों नोड्षग्तरय मानस, वाचिफं, काबिक वा कार्यमपेअते 
इति युक्षम्‌ | त५। सिकायत्य न तयो: पक्षयोमों . स्प अुबमनिष्वत्वम्‌ | 

अर्थात्‌ यदि मोक्ष को उद्माथ या विकाय॑ मारने तो मुक्तावन्था श्रनित्य 
हो जायगी । इसी प्रकार संस्कार का झथ है दोप दूर करना या गुणारोपण 
करना। परंतु भोज तो अपगे ही स्वरूप के आाविर्भाव को कदते हैं। म॒क् 


अद्वेत-वेदांत शेप 


ने का अर्थ कहीं जान मी नहीं है । संयोग का अंत वियोग में दोता 
,, इसलिये क्रिसी देश या स्थान-विशेष की प्रासि मोक्ष नहीं ईं (संयोगाश्द 
वेयोगान्ता इति न देशादिलाभोंडपि--सांख्यतूत्र ) । इस प्रकार मोक्ष 
में का फल नहीं हो सकता । 
तव क्या कर्म मोक्ष-प्राप्ति में बिलकुल सद्दायकर नहीं हो सकते १ वेदांत 
गा उत्तर है कि कम आारादुपकारक' या सद्दावक् मात्र हैं। अच्छे 
फ़मों से चित्त-शुद्धि और विन्नों का नाश होता है जिसमे कि मुम॒क्तु को 
सीम्र ज्ञान द्ो जाता है। परंठु मुक्ति का नियतपूचइत्ति! ऋरण ज्ञान दी 
है । गीता कद्दती है, ह 
आरुरुक्षोमु नेयोंग॑ कम कारणमुच्यते। 
योगारूठत्य तस्थेव शमः कारणमुच्यते ॥ 


अर्थात्‌ जो मुनि योगारूढ़ होना चाहता हे उसे करों से सहायता 
मिल सकती है, पर'ठु योगारूढ़ के लिये 'शम! ( सनन्‍्वान ही साधन 
है। इस प्रकार कर्म दूखत्ती उपकारक है ओर ज्ञान स्ाक्षात्‌ उपकारक 


ह&' 


है) पर 
अब इम दूसरे विवाद-अत्त प्रश्न पर आते हैं | प्रभाकर का मत है 
प्रति का प्तिपाद केवल कि वेद के सव वाक्य क्रिया-परक हैं, सब 
“कर्म या बह्य भी ? श्रुतियां 'कुछ करो! का उपदेश करती हं, 
अ्मुक वस्तु का ऐसा स्वरूप या धरम है! बह बतलाना श्रुति का उरशब 
नहीं है। पारिभाषिक शब्दों में वेद में 'सिद्धवस्तः के बोधक वाक्य 
नहीं हैं। प्रभाकर का मत है कि भाषा-ज्ञान बिना कार्य-परक्त वाक्यो के 
नहीं हो सकता । गाव लाओ' अश्व लाओ! इन दो वाक्यों से माय 
और अश्व का भेद समर में आता ६ | इसी प्रकार गाव लाओ' और 
“गाय को वॉधो', इन आजाओं का पालन दोता छुआ देखकर बालक 
लाओ' और 'वँघो' अगय-भेद जान तकता ६ । सारे सासक वाक्‍्यों के 
रु 


श्प्छु दर्शनशासत्र का इतिहास 


सवंध किसी कम या क्रिया से होना चाहिये। प्रत्येक शब्द का किसी 
क्रिया से संवध रहता है जिससे कि उस शब्द का अर्थ-ज्ञान हुआ था | 

अद्व तवादी उत्तर दे सकता है कि आर भ में शब्दों का अर्थ.किसी 
प्रकार भी सोखा जाय, वाद को शब्दों का प्रयोग क्रिया की ओर स केत 
किये बिना सवथा सभव है। कुमारिल इस तथ्य को समभता है, पर तु 
श्रुति आत्म-ज्ञान का साधन है, यह उसे भी स्वीकार नहीं है । अपने मत 
की पुष्टि के लिये कुमारिल ने 'प्रमाण व्यवस्था! को दुहाई दी है। 
प्रत्येक प्रमाय का विषय निश्चित है; एक प्रमाण का विषय दूसरे प्रमाण 
से नहीं जाना जा सकता । प्रत्यक्ष का विषय श्र्‌ ति से जाना जाय यह 
उचित नहीं है | श्रति का विषय ख़ास तोर से, दूसरे प्रमाणों का अज्ञेय 
होना चाहिए । जहां प्रत्यक्षादि से छाम चल जाय वहां श्रति उद्धत 
करने की क्‍या आवश्यकता है ? क्योंकि आत्मा एक सिद्ध वस्तु है, उसे 
दूसरे प्रमाणो से जाना जा सकता है; इसलिये आत्मा को श्रति का 
प्रतिपाद्य मानना आवश्यक नहीं है 

'प्रमाण? का यह लक्षण वेदात को भी स्वीकार है। वेदांत-परिभाषा 
के अनुसार। 

अनधिगतावाधितविषयज्ञानत्वं प्रमात्वम्‌ | 

गअनधिगत और अवाधित अथ-विघयक ज्ञान को 'प्रमा” कहते हैं। ऐसे 
शान का साधन 'प्रमाण” हे। प्रमाण के इस लक्षण को 'भामती” भी 
स्वीकार करती है ( अबाधितानधिगतास दिग्धब्रो धजनकत्व' हि प्रमाणत्व' 
प्रमाणानाम---$9४) । इस लक्षण के अनु:र श्र्‌ ति की विषय-वस्तु 
प्रमाणःतर से अशय होनी चाहिये । वेदांतियों का कथन है कि आत्मा का . 
शान श्रति को सहायता के विना नहीं हो सकता | इस प्रकार “द्य श्रुति 
का प्रतिपाथ है इसकी असंभावना नष्ट हो जाती है। 

यदि श्रति के सव वाक्यों को क्रिया-परक माना जाय तो निपेघ- 


अद्वेत-वेदात रेप 


वाक्य जैसे आहाण को नहीं मारना चाहिए, व्यर्थ हो जाएंगे ।' 
अलावा श्रति के पचातों वाक्यों को कार्य-परक व्याख्या संमव नहीं 
है । 'उस समय एक अद्वितीय सत्‌ ही बच मान था? इस वाक्य को 
कार्य-परक व्याख्या नहीं हो सकती | में उत्त औपनिपद ( उपनिपदों 
में वशित ) पुरुष के विषय में पूछता हूँ” ( त॑ त्वौपनिषद पुरुष पृच्छामि ) 
इत्यादि से सिद्ध होता दे कि उपनिपदों में प्रुख्यतवा आत्म-तत्त्व का 
प्रतिपादन है। 

श्री शंकराचाय कहीं-कहीं कहते हैं कि ब्रह्म केवल श्र ति-द्वारा हेय 
है, अन्य प्रमाणों का विषय नहीं है ।* अ्रन्यत्र उनका कथन है कि पिद्ध 
बल! होने के कारण व्ह्म-विचार में श्र्‌ ति, प्रत्यक्षादि सब का प्रामाणय 
है और सब का उपयोग होना चाहिये | बृूह-घान का फल हो अनुमव- 
विशेष है [* 

ः वेद्गंत में तक का स्थान 

ब्रद्म-शान में प्रमायों का क्या उपयोग है इसी से संबद्ध यह प्रश्न 
भी दूँ कि वेदांतशात्र में तक का क्या स्थान है ? इस विषय में भी 
शंकराचार्य ने परस्पर-विरोधी बातें कही हैं | 'तकम्रतिप्ठानातः यूत्र पर 
भाष्य करते हुए. शंकर कहते हैं कि अह्न जैसे गम्भीर विषय में तक॑ को 
चुप रहना चाहिए क्योंकि.तक अप्रतिष्ठित ४ | यह वहुघा देखा गया है 
कि एक तार्किक को युक्तियों का दूसरा अधिक चतुर तारिक लएडन कर 


डालता है। तक-ज्ञान आपस सें विसेधी भी होते हँ--तर्क से परस्पर 
घिरुद्ध दातें मी तिद्ध की जा उकती हैं । 


२++>क+)>ज७५> न 


* न चपरिनिष्ठित बस्नु स्वस्पत्वेडपिअत्यक्षादि विपयत अद्यणः। 
१ *ै; ४ (९० ६३)।) 

* श्र त्यादयोइजुमवादवर्च यथा स मदद प्रमाणस्‌, अ्रनुभवादसान- 
ध्वाटमूतवस्तु विप्कयाब अद्धज्ञानस्थ २,१,२ ( पृ० २२ ) 
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इस पर प्रतिपक्षी कहता हैं कि 'तक अप्रतिप्ठित है? यह भी तो 
बिना तक के सिद्ध नहीं हों सकता । न बिना तक के लोक-व्यवहार ही 
चल सककब्ा है | शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विषयों मे तक अवश्य 
उपयोगी होता है, पर ब्रह्म-विषय में नहीं । 

दूसरे स्थानों में शंकर तक की प्रशंसा करते हैं । मारदहूक्य-कारिका 
( ३॥१ ) पर टीका करते हुए वे कहते हैं कि केवल तक से भी अद्वंत 
का वोध हो सकता है। गीता में 'बुहझ का ज्ञान नहों हो सकता! ऐसा 
कहने वालो को डॉग्ते हुए. वे कहते हैं :-- 

तथा च तदधिगमाय अनुमाने आगमे च सति ज्ञान नोत्यग्रत इति 
त्ताहसमेतत _। यीता २२१ | 

अर्थात--अनुमान और श्रुति के रहते हुए यह कहना कि ब्रह्म का 
ज्ञान नहीं हो सकता, साहसमात्र है | यहा आचार ने यह मान लिया है 
कि अनुमान प्रमाण वहाम-ज्ञान में सहायक होता है | यहीं पर शंकर कद्दते 
हैं कि वुह्य इन्द्रियातीत भी नहीं है । 

करणागोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचायोपदेश शमदमादिसंस्क्ृतं मन 
आत्मदर्शने कर॒णम | 

। शास्त्र ओर आचाय के उपदेश ओर शम, दम आदि से शुद्ध किया- 

हुआ ,मन झआात्म-दर्शन का साधन होता है | प्रश्न यद्द है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य कैसे किया जाय ! । 

डॉयसन आदि बिदनों ने यह लक्षित किया है कि 'तक? की भरसक' 
छुराई करते हुए भी शंकरानाय ने अपने ग्रंथों में तक का स्वच्छुंद प्रयोग 
किया है। * वल्तठुतः शकर की गणना संसार के श्रेठ्ठठम तक-विशारदो में 
होनी चाहिए । फिर उनका तक के विरोध में इतना आग्रह क्‍यों है ! इस 
प्रश्न के उठानेवाले इस वात को घुला देते हैं कि शंकर ने कहीं-कद्दी तक 


__._.  .....-+++++++++++ 
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ह्रेंधो 


प्प््‌ 


की प्रशंता भी की है । प्रश्न शंकर की इन विभिन्न प्रवृत्तियों में संगति 
स्थापित करने का हू । 


शंकर के एक कयन से यद सिद्ध होता है कि वे तक को प्रमायों 
( प्रत्यक्ष, अनुमान आदि) से भिन्न समझते थे | न्याय का भा यही सतत 
है। वात्स्यायन की सम्मति में तक प्रमाणोंतेमिन्न प्रमाणों का अनुगराइक 
. ( सद्ादक ) मात्र है | ? चेदांत सर २.२, ८ में आचार्य विज्ञानवाद 
का सण्डन करते हुए कहते हैं; कि जो प्रमाणों से जाना जाय वह संभव 
है, अन्यथा असंभव, संभवता ओर असंभवता प्रमाणों से निरपेक्ष नहीं 
जानी जा सकती | प्रमाण-सिद्ध वस्तु का संभावना-असंभावना के विचार 
से अपलाप नहीं हो सकता [?* जो बात अनुभव-सिद्ध हे, जेसे बाह्य 
जगत की सत्ता, उसका तक से खण्डन नहीं किया जा सकता | इसलिए 
शंकर का मत हे कि तक को वि्वंखल नहीं हो जाना चाहिए । “अ्षति से 
अनुगृहीत तक का ही, अनुभव का अंग होने के कारण, आ्राश्रय लिया 
जाता दई ।” 5 अशभिप्राय यद्द दे कि जो तक अनुभव पर आभित नहीं है, 
वह सुप्क, सरहीन अथवा अप्रतिष्ठित होता है पंचदशी कहती है :-- 


स्वानुमूलनुता रेण तदय॑ताम्‌ मा कुतक्य॑ताम्‌ 


४४5 -७>४७०७७४४२४/७७-॥ 








५ तकों न प्रमाणसंग्रहीतों नप्रमाणान्तरं, प्रसाणानामनुप्राहकस्तत्व- 
ज्ञानाय कल्पत । वाप्म्यायन भाष्य, [ चेखिरबा० ८० गंगानावथ का 
इवारा संपादित ). प८३२ 

| अमाससदत्यप्रद्मत्तपूवकों सभवास भववदघायते न पुनः संभवासभव 
पृथक म्रमशभ्रदसयप्रतृत्तो । सवरद प्रमाणंव्धदाइथ उपलब्धमानः कथ 
स्वानरकाब्यातरकाद वकल्पेन भमवतोल्युच्यतोपलब्धेरेवच 2 ब० भा८ 
२, २. श्८। 


+ श्र स्यनुशह्ीत पवदछात्र तकींडन सवाह्वेनाओयते | बें० आ २, १, ६ 
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नीचे अर्थात अपने अनुभव के अनुसार तक करो, कुतक का जाल मत 
फेलाओं | शंकर के मत में निरंक्रुश तक की अपेक्षा अनुमान-मूलक तक 
अधिक अवल है । स्वयं अनुमान पत्यक्ष पर श्राश्रित है ।१ इस प्रकार अत्यक्ष 
या अनुभव वेदांत में अन्यतम प्रमाण है | वेदांत का प्रत्यक्ष-चिषयक्त मत 
महत्व पूर्ण भी है। प्रमाणों में हम केवल इसी का वर्णन करेंगे । सांख्य 
ओर वेदांत के प्रत्यक्ष-संचंधी विचारों में बहुत समता हे ! 


वेदांती प्रत्यक्ष प्रमाण को “अपरोक्ष! कहना अधिक पसंद करते हैं 

किसी प्रकार का भी साक्षात ज्ञान ( डाइरेक्ट 
एक्सपोरियेस) प्रत्यक्ष या अपरोक्ष शान है। 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वक्ष आवश्यक नहीं हे । सांख्य के मत में दस 
इंद्रियां ओर मन अहंक्रार का काय हैं, यहां उन्हें भोतिक माना 
जाता दे | अंतःकरण भी मौतिक है वेदांती मन, बुद्धि, चित 
ओर अइंकार को अंतःकरण-चतुष्टय कहते हैं; संशय, निश्चय, 
स्मरण और गव क्रमश: इनके धम है'। एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्रिय) के चार क्रियायें करने के कारण यह चार नाम हैं । चारों मूतों का 
कार्य होते हुए भी अंतःकरण में तेजस्‌ तत्त्व की प्रधानता है। सुषुप्ति के 
अतिरिक्त सब दशाओं में अंत:करण सक्रिय रहता है| सांख्य की तरह 
वेदांत में भी अंतःकरण की बृत्तियाँ मानी जाती हैं । पदार्था प्रत्यक्ष वे में 
क्या होता है ! अंतःकरण की इत्ति, किरण की भाँति निकल कर पदार्थ 
का आकार धारण कर लेती है। सांख्य के पुरुष की तरह वेदांत की आत्मा 
अपने चैतन्य से वृत्तियों को प्रकाशित कर देती है और तब ज्ञान उत्पन्न 


होता है | 


चेदांत में 'ज्ञान! का प्रयोग दो अ्रथों में होता है। एक अर्थ में बृत्तियों 


प्रत्यक्ष या अपरोच 





+ प्रत्यक्षपूव कत्वादनुमानस्य इहृदा० उप० भोा० शाराई 
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को प्रकाशित करनेबाला चेतन-तत्त्व ही जिसे साक्षि-चैतन्यं कहते हैं, . 
ज्ञान वा ज्ानस्वरूप है | ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, वल्कि स्वरूप ही 
है | चेतन-तत्व ही ज्ञान है। इसप्रकार वेदांत का मत न्याय वैशेषिक से 
भिन्न है । दुसरे श्र में चेतन्य से प्रकाशित वद्धिल्‍क्ति ही शान है |" यह 
मत सांख्य के समान है। पहले अथ में ज्ञान नित्य, असंड और निर्विकार 
है, दूसरे अर्थ में ज्ञान परिवत्तित होता रहरा है । पहले ज्ञान को 'साक्षि- 
ज्ञान! ओर दूसरे को दृत्ति-श्ञान! कहते है | साक्षिज्ञान चपुप्ति में भी 
इना रहता ; बृत्तिशञान द्रप्ठा और दृश्य के संयोग का फल है| 
वृत्तिज्ञान के अतिरिक्त भी अंतःकरण के परिणाम छीते हैं; सुख, ढुस 
आदि ऐसे ही परिणाम हैं | सुख,ढुख का ज्ञान भी इत्तियों द्वारा दोता 
है, पर ठु उनके ज्ञान में बृत्ति को बाहर” नहीं जाना पड़ता । सुख-हुख 
का ज्ञान भी प्रत्यक्ष-्यान है, इसीलिये इंद्रिय-अर्थ संनिकर्ष प्रत्यक्ष के 
लिये आवश्यक नहीं माना गया। बृत्ति का विपयाकार दो जाना ही प्रत्यक्ष 
देठ है। वेदांत का निश्चित सिद्धांत है कि ज्ञान निविप्रयक नहीं 
होता मिध्याज्ञान का भी 'विष्रया होता है। प्रत्यक्ष या अपरोक्ष' ज्ञान -में 
शेय बज्तु की सत्ता अवश्य होती है. यद्यपि यह आवश्यक नहीं ई विः झ् थ्‌ 
चस्तु का इं द्वियों से दी अहण हो । जीव का अपना स्वयं प्रत्यक्ष होता हूँ 
पर ठु इसी कारण अह प्रत्ययः को इंद्रियों का विषय नद्दी कह सकते । 
स्वप्त-दशा में केवल वृद्धम शरीर सक्रिय होता हैं श्रौर स्वूल शरीर से 
संयोग छूट जाता है। आप पूछ सकते हैँ कि, क्या स्वप्ल-प्रत्यक्ष में मी 
शेय वस्तुओं कीसत्ता होती हैँ / आपको सुनकर आझाश्चय दोगा कि बेदांत 
का उत्तर स्रीकारात्मक है | सपु्ति-दशा में दूद्म-शरोर का साथ मी छूट 


४0003 ध्ञ् डे न++3+>न हक |. 2जकननानन मन 2०० मत हब लत 


४ तु० को० विवरण--- सांस्य चेदांतिन्ध करणच्युन्यत्या 'चुद्धिवूस्ति 


मसावच्युस्पत्या स चंदनामात पृ७ १७४ | 
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जाता है और कारण्‌-शरीर मात्र रह जाता है | कारण-शरीर से श्रभिप्राय 
साक्षों की अजानोपाधि से है | सुषुप्ति-दशा में यूक्ष्मशरीर या लिग- 
शरीर अविदधा में लय हो जाता हे। साक्षि-चैतन्य का सूक्ष्म-शरीर से 
संबंध होना ही “जीव” की सत्ता का हेतु है। सुषु्ति-अवस्था में वस्तुतः 
जीव की, जो कि कर्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद्‌ में 
लिखा है कि सव प्राणी प्रतिदिन सत्‌ ( ब्रह्म ) से संपन्न होते हैं, पर 
इसे जानते नहीं । सुप्रुप्ति में मनुष्य को, बल्कि हर प्राणी को, त्रह्मरूपता 
प्राप्त हो जाती है ( ममाधिसुपुप्तिम॒क्तिषु वृह्मरूपता ) अन्तःकरण के 
निष्किय हो जाने के कारण सुपुप्ति में किसी प्रकार का ज्ञान नहीं 


होता। 


हम ने कहा कि सुपुप्ति-अवस्था में केवल अज्ञान की उपाधि रह 
जाती है | यहा उपाधि का अर्थ समझे लेना 
चाहिए | यदि 'क' नामक वस्तु 'ख! नामक 
वस्तु से समक्त हो कर 'ख' में अपने गुणों का आरोपण कर दे ते 'क! 
को 'स' की उपाधि कहा जायगा (स्वस्मिल्रिव स्व॒संसर्गिणि स्वधर्मासंशक 
जपाधि:; उप समोपे स्थित्वा स्वय रुपमन्यत्रादधातीत्युपाधिः ) । 
आकाश व्यातक है, परंतु घट में जो आकाश है वह परिच्ज्रिन्न है। 
शास्त्रीय भाषा में हम कह सकते हैं कि घट की उपाधि से आकाश 
परिच्छिन्न हो जाता है | घटाकाश, मठाकाश आदि उपाधि-सहित श्राकाश 
की सज्ञाएं हैं। इसी प्रकार अ्रविद्या या माया की उपाधि से वेदांत का 
(द्य' 'जीव! बन जाता है। 


डप्राधि का अथे 


ऊपर कहा गया है कि वेदांत के मत में स्वप्न के शेय-पदाथों की 
भी सत्ता होती है । यह सत्ता किस प्रकार की है, यह आगे बतालाया 
जायगा। भ्रम के पदाथ की भी सत्ता होती है। शुक्ति में जो रजत दिख- 


5 5१2७३ 5 अकाल: छ 


लाई देती है, रज्ज़ु में जो सप॑ दीखता है उनका भी अस्तित्व होता है। 
शान बिना विषय के नहीं होता, इस घिद्धांत को अच्छी तरह याद 
रखना चाहिये | 


तैयायिकों और थौद्धों को दो हुई सत्यदाव की परिभाषा हम देख 


चुके हैं। वेदांतियों मे भी सत्‌ की अलग 
परिभाषा की है। जिसकी सत्ता हो उसे 


सत्पदार्थ नहीं कहते ।" सत्पदार्थ उसे कहठे हैं जिसका तीनो कालों में 
धाध'! न हो। तीनो कालों में स्थिर रहनेवालीं वस्तु 'सत” है। जिसकी 
कभी, तीनो कालों में प्रतीति न हो वह 'असत्‌' है | वेदातियों के मत में 
केवल बहा ही सत्पदार्थ है। लपुष्प और वंध्यापुत्र श्रसत्मदार्थों के 
उदादरण है। | 


अनिवचनीय -ख्याति - 


धुक्ति में जो रजत प्रतीत द्वोती है वह न सत्‌ है, न असत्‌ | धुक्ति 
रजत को सत नहीं कह सकते क्योंकि वाद को शुक्तिका-शान से उसको 
वधाघ' हो जाता है; उसे असत भी नहीं कह सकते क्योंकि उसकी 
प्रतीति होती है। सत्ज्याति ( रामानुज़ की ) ओर असत्ख्याति ( शूल्व- 
बादी की) दोनों ही भ्रम की टीक व्याख्याएं नहीं हैं। अख्याति, अन्यया- 
ख्याति और विपरीतझज्वाति' भी सदोप हैं । चेदांत के मत में 'भ्रभ की 
व्याख्या अनिवननी व- ज्याति से ठीक-टीअआ हो सकती है | भ्रम में जो 
पदार्थ दीखता है वह अनिवचनीय' है) 
अ्निवचनीय एक पारिनापिक शब्द है; पाठकों को इसका अये ठीक- 
ठीक त्मझ लेना चाहिए । - लोक में अनिवंचनीय का अर्थ अवरनीय 
समझा जाता ई। इसीलिए प्रायः आत्मा वा-मरत्म को अनिवंचनीय कह 


अन्‍निनन>न अ>ननानन “न नजलमिननन- अन्‍नन>+ ल्‍ल्‍जअ>+न+ (अ>मरनकमनम 


+ न ध्रकाशमानतामात्र समू--भामली , 


अनिलननी निज ++ जननन्‍+++>+- 





३६४ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


दिया जाता है | वास्तव में ब्रह्म अनिबंचनीय नहीं है। जो वन्तु सत्‌ 
भी न कही जा सके और असत्त्‌ भी न कही जा सके उसे अनिवबंचनीय 
कहते हैं। अनिवचननीय का अर्थ हे सदसदू-विलक्षणः (सत्‌ और असत 
से भिन्न) | ब्रह्म तो सत्‌ हे, अनिवचनीय नहीं | वेदांती लोग माया था 
अविद्या को अनिवचनीय कहते हैँ | माया यथा अज्ञान का वर्णन न सत्‌ 
कहकर हो सकता है, न असत्‌ कहकर; सत्त्व ओर असतच्त्व से बह 
अनिवंचनीय है । भ्रांत-ज्ञान में जो पदायथ दीखता हैः वह भी अनिवच- 
नीय है अर्थात्‌ अनिव चनीय अ्रविद्या माया या अज्ञान का काय है। 
इसी प्रकार स्वप्न के पदाथ भी अ्रनिर्वाच्य हैं। यही नहीं जाग्रतावस्था के 
पदाथ भी मायामय हैं, अनिवचनीय हैं | यही वेदांत का मायावाद है | 
पाठक याद रक्‍खें, वेदांत यह नहीं कहता कि जगत्‌ है ही नहीं अथवा 
जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है | यदि ऐसा दोता तो जगत्‌ अनिवच- 
नीय न हो कर असत्‌ होता, जैसा कि माध्यमिक का मत वतलाया जाता 
है। जगत्‌ मिथ्या है शूत्य नहीं, अनिवंचनीय है; असत्‌ नहीं। शूल्यत्त 
ओर मिथ्यात्व में मंद हे इसलिये शत्यवाद ओर अनिवंचनीयवाद भी 


भिन्न-भिन्न हैं । 


वदात का कारणता-संवंधी सिद्धात 'विवत्त वाद! कहलाता है | हम 

५. देख चुके हैं कि नैयायिक का असत्कार्यवाद और 

पद दाद ख्य का सत्कावाद दोनों कठिनाई में डाल 

देते हैं, दोनों सदोष हैं | इसलिये वेदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहले 

कार्य को न तो नेयायिकों की तरह असत मानना चाहिए, न सांख्यों 

की तरह सत । काय वास्तव में अनिवचनोय होता हूँ | सत कारण से 

अभनिवचनीय काय उत्पन्न होता है। अनिवचनीय काय का पारिभापेिक 

नाम “विवत्त ' ह । परिणामवाद (जो कि सांख्य का सिद्धांत है) और विव- 
त्त बाद में क्‍या मंद है इसे वेदांत परिभाषा इस प्रकार बतलाती है । 


अद्वेत-बेदांत श्६५ 


परिणामों नामोपादानसमसत्ताककार्यापत्तिः । 
विवत्तों नामोपादानविषमसत्ताककार्यापत्तिः ।* 


अर्थात्‌--उपादान कारण का सदश कार्य परिणाम कहलाता है और 
विपम काय विवत्त । यह साहश्य और विषमता सत्ता की श्रेणी या प्रकार 
में होती है। दही दथ का परिणाम हे ओर सर्प रस्सी का विवत्त । दही 
और दूध की सत्ता एक प्रकार की है, सप ओर रस्सी की दो प्रकार क्री 
सप की सचा केवल कल्पना में है; देश ओर काल में नहीं । 


ब्रह्म की सत्ता 'पारमार्थिक' या तात्त्विक सत्ता है; इस सत्ता का कमी 
वाघ' नहीं होता। स्वप्न के पदार्थों को 
प्रातिमासिक' सत्ता है, शक्ति में दीलने- 
वाली रजत की उत्ता भी ऐसी ही है । 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदायथ सब 
देलनेवालों के लिये एक-से नहीं होते, उन्हें लेकर व्यवहार नहीं किया जा 
सकता । जगत के कुर्सी, मेज़, वक्ष आदि पदार्थों की व्यावद्वारिक! रुत्ता 
है जो सब देखनेवालों के लिये एक-सी है । स्वप्त और भ्रम के पदार्थों का 
बाघ या नाश जाग्रतावस्था या ठीक व्यावहारिक घान से हो छाता है। 
जाम्रतावत्या के पदाय भी, जिनकी व्यावद्यारिक्त सचा द, तत््वशञान होने 
पर नष्ट हो जाते हैं। वास्तविक ज्ञानी के लिये वुझ के अतिरिक्त कोई 
सत्यदार्य नहों है| जैसे जागे हये के लिये स्वप्न के पदार्थ झूठे जाते 
हैं, वैसे हो ज्ञानी के लिये जगत मिच्या हो जाता है। अब पाठक 'विवच ! 
का अर्य सम गये होंगे । सप रस्सी का विवत्त है क्योंकि उसकी उत्ता 


तीन प्रकार की सत्ताएं 


पृष्ठ १४* घदांतसार में लिसा है:--- 


सतसवनाउन्यथा प्रवा विकार इच्यदीरित 
अतप्यताउन्यथा प्रवा पिदतस शत्यदीरितः ! 


३६६ दशनशास्त्र का इतिहास 


रस्सी से भिन्न प्रकार की है--रस्सी की व्यावहारिक सत्ता है और सप की 
प्रातिभासिक । इसी प्रकार जगत्‌ ब्रह्म का विवत्त हे, वचह्म की पारमार्थिक 
सत्ता है और जगत्‌ की व्यावहारिक | 

प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से व्यावहारिक सत्तावाले जगत्‌ के पदार्थों का 
ज्ञान हो सकता है; वुहझा के ज्ञान के लिए श्रुति ही एक मात्र 
अवलंब हैं। उपनिषदों में जो परा ओर अपरा विद्याओं का भेद 
किया गया हे, वह शंकर को स्वीकार है। अपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव और जड़ पदार्थ वहुत से हैं, समार में भेद है। इसके 
बिना व्यवहार नहीं चल सकता, इसलिए इसे व्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं | सत्र जीवो की एकता और विश्व-्तत्व के ऐक्च का 
शान परा विद्या है| क्योंकि उपनिषद्‌ इस ज्ञान की शिक्षा देते है, इस- 
लिए उपनिषदों की भी परा विद्या? संज्ञा है। परा विद्या बह है जिससे 
वरह्म का ज्ञान हो (अ्रथ परा यया तदक्षरमधिगम्बते )। इत्त प्रकार 
(पारमाथिक ज्ञान! ओर “व्यावहारिक ज्ञान' में भेद ह। अ्रद्र त-दशन में 
इस भेद का महत्त्वपूर्ण स्थान है । तर्काथतिठ्ठानात्‌-सूत्र की व्याख्या में 
शंकराचार्य कदते हैं कि एक तार्किक की युक्तियों का दूसरा तार्किक खंडन 
कर टालता है | संसार के तीनों काला के ताकिकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके । इसलिए तके 
अप्रतिष्ठित है । श्रुति और तक में विरोध होने पर तक को त्याग देना 
साटिये। 


श्रति कहतो है कि विश्व मे एक ही चेतन तत्त्व है जिसको जानने 
से सब कुछ जाना जाता है। यद्द तत्त्व सत्‌, नित्‌ और आनंद स्वरूप 
है। परंतु हमारा व्यावद्यारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका 
क्या कारण है ? शंकर का उत्तर है कि इसका कारण “अध्यास! या 
मिथ्याशान है । 


अद्दोत-वेदांत ३६७ 


जो जता न हो उसे बसा जानना! यह अध्यास का लक्षण है। एक 

वस्तु में दूमरी वस्तु के गुणों का आरोप और 

प्रतीति अ्ध्यास है। र्जु में सर्प का दीखना, 
शुक्ति में रजत की प्रतीति, रेते में नल का अनुभव यह सब अध्यास के 
उदाहरण हैं। अध्यात का अर्थ है मिथ्याज्ञान ( एतावता मिध्या ज्ञान- 
मित्युक्क मवति--भामती) | श्री €कराचार्य ने अध्यात का लक्षण स्मृति 
रूपः परत्र पूवदष्ठाइभास:' * किया है। स्छृति-शान में ज्ञान का विषय उप- 
स्थित नहीं होता, इसी प्रकार मिध्वाज्ञान का विषय भी सद्गप से वर्तमान 
नहीं होता । स्वप्न-शान भी अध्यास-रूप है। यथाथ ज्ञान में ज्ञान का 
विषय जैसा जाना जाता है वैता उपस्थिति होता है, उसका कारण 
परिच्छिन्नता, अनेकता और दुःख की प्रतीति होती है, उसका कारण 
अध्यात्त है । अज्ञानवश दम आत्मा में अनात्मा के शुरों का आरोर: 
कर डालते है और अनात्मा में आत्मा के | हम आत्मा को सुखी ,दुःली, 
कृश और स्थूल कहते हैं तथा देद को चेतन । वह जड़ ओर चेतन का! 
परव्यशाध्यास है | प्रश्न यह है कि इस प्रकार का अ्रध्यात कब और केसे 
तंभव हो का | पहले प्रश्न के उत्तर में शंकर का कथन ई कि यह 

ध्श्रध्याउ अनादि और नेतगिक ६ ( स्वामाविकोडनादिर्यं व्यवहारः-- 
वाचत्पति )। दूसरा प्रश्न यह ई--आस्मा में ऋनात्मा का अध्यात 
संभव कैसे है ? शंकर के शब्दों में, 


अध्यास 


छ्थं ४ प्रत्यगात्मन्यविपये घेपवतद्धम शणिम्‌ कच्चा 

हुये पुनः अत्यगात्मन्यविषयेष्घ्यासों विषयतद्धमाणाम्‌। स्वोष्टि 
पक लटर >> 50005, 25 विपयान्तरम प्यम्यतति, +. > ह 
पुराइवास्यद विपद विपयान्तरमब्यस्वति, युप्मग्रत्वयापतत्य चअग्रस्य - 

के, रो 


गात्मनांडावपदत्य ब्रधीषि | 


नलमणभन के. अर्के & 30 अरड तने औ कण नर % ०० >> २ 28 ०-2००>००म. 





इेदात भाप्य भू समझा | 


श्ध्द दर्शनशासत्र का इतिहास 


जच्यते, न तावदयमेकान्तेनाविपय:; अस्मतप्रत्यव विपयत्वात, अप- 
रोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्मप्रसिद्ध: ।* 


प्रश्न-कर्ता कहता हे कि आत्मा में विषय का, जड़ जगत्‌ का अध्याय 
कैसे होता है, यद्द समझ में नहीं श्राता । जो वस्तु सामने होती हे उसी में 
दूसरी वस्तु का अ्रध्यास किया जा सकता है, रस्सी के सम्मुख होने पर 
हो उसमें सर्प का भूम हो सकता है; ग्रापके कथनानुसार तो आत्मा 
विषय नहीं है, प्रमाणों से शंय नहीं है, फिर उसमें जड़ जगत्‌ श्रौर उसके 
धर्मों का अध्यास कैसे संभव है ! 


उत्तर में शंकराचार्य कहते हैं कि आत्मा ज्ञान का विषय ही 
न हो, ऐसा नहीं है | यह ठीक है कि आत्मा अन्य विषयों की वरह 
नहीं जानी जाती, परंठ वह अस्मव्यत्यय का विषय .है। "मैं हूँ? इस 
शान में अष्म-प्रतीति होती है | चेंतन्यमय आत्मा का शअ्रपयेक्ष ज्ञान 
भीदे। 

यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न माने तो उसके ग्रथित (प्रसिद्ध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगत भी प्रथित न हो सकेगा और सव कुछ अंघ या 
अप्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति ) | जगत्‌ जड़ है, वह स्वतः प्रकाशित 
नहीं है, यदि आआ्रात्मा को भी ख्वत:-प्रकाशित न मानें तो जगत्‌ में कहीं 
भी प्रकाश न मिल सकेगा। 


पाठक देखेंगे कि शंकराचाय की इन पंक्तियों में आत्म-सत्ता सिद्धि 
के लिए एक विशेष प्रकार की युक्ति का प्रयोग किया गया है | मीमांसकों 
से शासरार्थ करते समय वेदांती लेखक कह देते हैँ कि आत्मा श्रति के 
विना श्ेय नहीं है | इसका अ्रभिप्राय यही समकना चाहिए कि आत्मा 





वही भूमिका | 
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१६६ 
का स्वरुप श्रुति की सहायता विना प्रत्वक्षादि प्रमाणों से नहीं जाना 
जा सकता । परंत आत्मा को सत्ता तिद्ध करने के लिए श्रुति की अपेक्षा 
नहीं हैं; आत्मतता की सिद्धि शब्द प्रमाण पर निभर नहीं है। फिर 
क्या आत्म-सिंद्धि के लिए किसी और प्रमाण से काम लेना पड़ेगा [ 
बेदात का उत्तर है, नहीं। आत्मा स्ववं-सिद्ध है, वह किसी प्रमाण की 
अपेक्षा नहीं करती | 


आत्मा की स्वयं-सिद्धता 


लैन-दशन, न्याय- वैशेपिक, सांख्य योग और मीमासा में भी आत्म- 
सत्ता को अनुमान द्वारा सिद्ध करने की जेष्टा की “गई है। आत्मा को 
शरीर, इंद्रियों और मन से भिन्न भी सिद्ध किया गया है। परंतु वेदात 
आत्म-सत्ता की सिद्धि में अनुमान का प्रयोग नहीं करता । जिस अनुमान 
से आप आज आत्मा को सिद्ध करना चाहते हैं उसमें कल कोई आप से 
बड़ा तार्किक दोष निकाल सकता है। ईरशवर के अनुमान में संततार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हों सका। इसलिए वेदांव-दर्शन 
अपने चरम-तत््व आत्मा की निद्धि के'लिए अनुमान प्रमाण पर निर्भर 
नहीं रहना चाहता । 


परंतु किसो न किसी प्रकार की युक्ति ठो देनी ही पड़ेगी | इस युक्ति 
का निर्देश हम ऊपर कर चुके हैं | संतार के सारे विचारक एक बात पर 
एक मत हैं, वह यह क्रि हमें किसो न कियी प्रकार का अनुमव अवश्य 
होता ६ | जीवन अनुभूदिमय है; रूप, रस, मन, स्प्ण, सुख, ठुःख 
आदि का अनुभव, अपनो चेतना का अनुमव, यह जीवन की साधारण 
बदनाएं हैं । दउ घटना के दृढ़ आधार ( नींव ) पर खड़े होकर हमें दाश- 
निक अदिया का आरस करना चाहिए। चेदंत का कयन है कि किसी 
प्रकार का भी अनुमवं य अनुभूति चैतन्य-उत्व के बिना नदीं हो सकती ३ 


४०० दशनशास््र का इतिहास 


यदि शेय की तरह ज्ञाता भी जड़ है, तो ज्ञान या चतन्‍्य की किरण 
कहां से फूठ पड़ती है ? विश्क-ब्रह्मांड से अनुमव-कर्त्ता को निकाल दीजिए 
ओर आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं हं, ज्ञान नहीं है, ऐक्य नहीं 
है, भेद नहीं है । चेतन-तत्त्व के बिना विश्व नेत्रद्ीन हो जायगा ( प्रातत- 
मान्ध्यमशेपस्य जगत:--वाचस्पति )। इसलिए यदि आप चाहते हैं कि 
आपका प्रमाण-प्रमेथ व्यवहार चलता रहे, आपके तक सार्थक हों, तो 
आपको गवात्मतत्त्व की स्वयं-सिद्धता को स्वीकार कर लेना चाहिए। 
आत्मा को माने बिना किसी प्रकार का अनुमव संभव नहों द्वो सकता, 
इसलिए आत्मा की सत्ता अनुभव या अनुभूति (एक्सपीरियेस) की सत्ता 
में ग्ोतप्रोत है| आत्मा व्यापक है ओर अनुभव व्याप्य;व्यापक के बिना 
व्याप्यनही रह सकता । अरिनि के विना घूम की सत्ता संभव नहीं हैं 
यह तकशास्त्र का साधारण नियम हे । श्री शंकराचाय॑ लिखते है :-- 

आत्मत्वाचात्मनो निराकरणशकानुपपत्तिः ' नदह्यात्माउडगंतुकः 
कस्यचित्‌ , स्वयं. सिद्धत्वात्‌ | नद्यात्मनः. प्रमाणमपेद्ंय सिध्यति। 
तस्य हि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणान्यन्याप्रसिद्धप्रमेबसिद्धय उपादीयंते । ... 
आत्मातु प्रमाणादि व्ययहाराश्रयत्वादागेव प्रमाणादि व्यवद्वारात्‌ सिर्ध्याति 
न चेदशस्य निराकरण संभवति । आगंतु्क हि वस्तु निराक्रियते न स्थ- 
रुपम्‌ | व एवं हि निराकर्ता तदेव तस्थ स्वरूपम्‌ । ने झस्नेरोप्एयममिना 
निराक्रियते । ६ वेदात-भाष्य, २३७ ) 

इस महत्त्वपूर्ण वाक्य-समूह को हमने उसके सोदर्य और स्पष्टता के 
कारण विस्तार से उद्धत किया हूँ। इसका अर्थ यही है कि धशात्मा 
होने के कारण हो श्रात्मा का निराकरण संभव नहीं हैं। आत्मा वाहर 
की चीज़ नहीं हैं, चह स्वय-सिद्ध है। आत्मा आत्मा के श्रमाणों 


दे 


मिद्ध नहीं होता क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग ग्यात्मा 


६) 


मा 
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अपने से भिन्न पदायों की सिद्धि में करता है | आत्मा तो प्रमष्णादि 
यत्रहार का आश्रय है. ओर प्रमाणुों के व्यवहार ने पहले ही सिद्ध है । 
ब्रागंतुक ( आई हुई, बाह्य ) वस्तु का हो निराकरण होता दहन कि 
अपने रूप का | यह आत्मा तो निराकरण करनेवाले का ही अपना 
स्वरूप है| अग्नि अपनी उप्णता का निराकरण केंसे कर नकतो है?! 

आगे आचाये कहते है कि आत्मा पस्वदा-वर्समान-स्वभाव' ई, 
उसका कमी अन्यथा-साव नहीं होता | पहले यृत्र की व्याख्या मेंत्रक्ष 
की सिद्धि भी इसी प्रकार की गई दे | सब की झात्मा होने के कारण 
ब्रत्म का श्रस्तित्व प्रसिद्ध ही दे ( सबस्वात्मलाश ब्रह्मान्तित्व-पसिद्धिः-- 
१११ )। आत्मा ही ब्रह्म है। इस प्रकार वेदांत से विश्व-तत्च को सत्ता 
स्वयं-सिद्ध दे । जो आत्मा ओर परमात्मा में भेद मानत ६ व बह था 
ईशबर की सत्ता.तिकाल में भी सिद्ध नहीं कर सकते ! 

यह विपय बहुत ही महत्वपूर्ण दे। आत्मा की सिद्धि के लिए 
बेदत ने जो युक्ति दी हे वह दशनशाम्त्र का अंतिम तक है | जर्मनी 
के प्रसिद्द दाशनिक कॉशट ने शंकर के ग्यारह सी वर्ष दाद दसी तक 
डगा था अनुभव-केन्द्र (युनिद्वी श्रोव ऐपसंप्शन ) की निद्धि की है । 
केवल इस युक्ति के आविष्कार के कारण ही कॉश्ट का स्थान योझप के 
घर घर दाशनिका मं है| कॉर्ट की चुक्ति ट्रांसडसए्टल युक्ति कही जाती 
£ | शंकर ने इस घुक्ति का प्रयोग कई जगह किया दे, बचा उसे कोई 
विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के अनुयायी भी टन युक्ति के 
महत्व की नली प्रकार समसते थे। सरेश्वराचान कहते हैः-- 

यतादाद्वःप्रमाणना से छकथष तः प्रस्प्यात 

अर्थान्‌ मिम्से प्रमाणों/की सिद्धि होती हैं बदप्रमाणों से कैने , सिद्ध 

होगा प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यर्थ है। याजवत्ब्य ने कदा 
रू 


४०२ दशनशास्र का इतिहास 


था--विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌, जो सव को जाननेवाला है उसे 
किस प्रकार जाना जा सकता है| सूर्य के लिये प्रकाश की आवश्यकता 
नहीं है | प्रमाणों के प्रकाशक आत्मा को प्रमाण प्रकाशित नहीं कर 
सकते | 

आत्मा की स्वयं-सिद्धता वेदात की भारतीय दर्शान को सब से 
बड़ी देन ई | भारत के क्रिमो दसरे दशन ने इस महत्वयृूण विपय पर 
ज़ोर नहीं दिया । जहा तार्किक-शिरोमणि नेयाथ्रिक अनुमान के 
भरोसे बैठ रहे, वहां वेदातियों ने विश्व-तत््व को आत्म-तत्त्व से एक 
बताकर स्त्रतःसिद्ध कथन कर डाला। 

आत्मा की सत्ता तो स्वयं-सिद्ध है परंतु आत्मा का विशेष ज्ञान श्रुति 


ह पर निभर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत हैं । 
आत्मा का रवरप उनके अनुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 


अनुमान द्वारा पकड़ने की कोशिश की है। थआ्रात्मा सत्‌ श्रोर चित, है 
यह तो आात्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता है; आत्मा श्रानंद 
स्वरूप भी हैं, यह श्रुति ओर अनुमान के वल पर सिद्ध किया गया है । 
संक्षेप शारीरक के लखक श्री स्ज्ञात्म मनि ने श्रात्मा की आ्रानन्द-रूपता 
सिद्ध करने की दा युक्तिया दी हैं । 

आत्मा सुग्वस्वरुष इसलिये है कि उसका ओर सुख का लक्षण 
एक हूं है; सुख का लक्षण आत्मा में घटता हैं | ''जो वस्तु अपनी सत्ता 
से ही परार्थता को छोड़ देती है उसे सुख कदते हैँ ।”” सव पदाथों की 
कामना सुख के लिये की जाती हैं परंतु सुख की कामना क्रिप्ती अन्य 
वस्तु के लिये नहा द्वोता, स्वयं सुख के लिये हद्वी दोती है। इसलिए 
सुख वह है जो परार्थ या दूमरे के लिये नहीं हैँ । सुख का यह लक्षण 
आत्मा में भी वर्तमान है, दनलिए आत्मा सुल-स्वरूप दे | 
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सब चोजें आत्मा के लिये हैं, आश्मा किसी के लिये नहीं है ( संक्षेप 
शारीरक, १॥२४ )।| 
सु का दूसरा लक्षण यह दे कि उसमें भी उपाधि-हीन प्रेम होता 
है; अन्य वस्तुओं का प्रेम औपाधिक ई । झ्रात्मा में मो उपाधि-शुत्व प्रेम 
होता है। याघववल्क्य "कहते हैं 'क्रि आत्मा के लिये ही तव वस्तुएं, 
पिता, पुत्र, भार्या, धन आदि, प्रिय होते हैं| इस चुक्ति से भी आत्मा 
आनंद स्वरूप है। ( (२५ )। 
श्री सुरेश्वराचार्व ने श्रात्मा की आनंदमयता या हुःख-शूत्वता 
सिद्ध करने के लिये दूसरी युक्ति दी दे | वे कहते हैँ :-- 
दुःखी यदि भरवेदात्मा कः साक्षी दुःखिनो भवेत्‌ | 
दुःखिनः साक्षिताइ्युक्ता साक्षिणो दुःखिता तथा | 
नतेंस्वाद्‌ विक्रियां दुःखी ताक्षिता का विकारिणः | 
घीविक्रिया सहसाणां साक्ष्यतो5दमविक्रियः । 


( नेप्कम्यैसिद्धि, २ ७६, ७७ ) 
यदि आत्मा को दु:खी माना जाय नो दुसबी दोने का, अथवा 'मैं 
दुग्खी हूँ, इसका साक्षी कोन होगा ? जो दुःखी है बह साक्षी (द्रप्टा ) 
नहीं हो सकता और ताज्षी को दुःखी मानना ठीक नहीं | बिना विकार 
के आत्मा दुःसी नहीं हो सकता, ओर यदि आत्मा विकारी है तो वह 
साक्षी नहीं हो सकता बुद्धि के हजारों बिकारों का में साक्षी हू इसलिये 
में विकार-हीन हैं, वह सिद्धांत सांख्य के अनुकून्त ही है । 
यदि बाल्तव में आत्मा नित्य. शुद्ध, 


बुद्ध, मुक्त स्वभाव दे तो उसमें 
झनित्मता, अथुद्धि अल्यकता और बंधन का दर्शन झूठ होना 
साहिए । अन्यास के सद्भाव में यदी युक्ति ई। बद्े नहीं श्रनुमव भी 
अध्याम की विद्यगनता की गयी देता दे। उपनिषद्‌ ऋषियों फे 
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अनुभव का शब्दमय वर्णन मात्र है | ऋषियों या आतो के अनुभवों 
का कोई भी साधक अपने जीवन में साक्षात्‌ कर सकता है। चेदांत की 
दृष्टि में सब प्रमाणी की अपेक्षा अपना अनुभव अधिक विश्वसनीय है । 
ब्रह्शाम तभी साथक है जब अपने साथ विश्व-तत््व का एकता का 
व्यावहारिक अनुभव लाए | वास्तविक ज्ञान जीवन की प्रामात्रित करता 
है; वह साधारण व्यक्ति को गाता का स्थतग्रत था जीवन्मुक्त बना 
देता है 


अध्यास के लिये यह ब्ावश्यक नहीं हैं कि अध्यास के अ्धिष्ठान 
( शुक्ति 2, ओर अध्यस्त पदार्थ ( रज्ञत ) में समता था साहश्य ही हो । 
आत्मा में मनुष्यत्व, पशुत्व, ब्राह्मण॒त्त्र श्रादि का अश्यास द्वोता है, परंतु 
आत्मा झोर मनुष्यत्व पशुत्व, या वाह्मणत्व में कोई साहश्य नहीं है। 
श्सी प्रकार विप्रय दोप या करण दोप (इंद्रियादि का दोप ) भी अपे- 
ज्षित नहीं है। अध्यस्त वस्तु का पूव संस्क्रार भी ज़रूरी नहीं है । * 
अध्यास का पुपष्कल्ल कारण अच्ञान है; अज्ञान की सत्ता अ्रध्यास को 
जन्म देने को यथेष्ट हे। अ्रज्ञान, अविद्या या माया यही अ्रध्यास का 
बीज है | 


यदि एक निगुण निरजन, निर्विकार ब्रह्म द्वी वास्तविक तत्त्व है तो 
यह जगत कहा से थआ्राया ? एक से अनेक की 
उत्पात कत्ते हुई ! भद-शून्य से भेदों की सृष्टि 
केसे हुई ! पत्रत नदों, इक्ष, तरह-तरह के जीवित श्राणी एक निविशेष 
तत्त मं सं कत्त नकल पड़े ? एक ओर अनेक मे क्‍या संबंध है मानव 
जाति एक है और मनुप्य अनेक इन अनेक: मनुप्यों में जो मनुष्यत्व 


$ दे० स्तर शारीरिक, ६३२८-३० 


अद्वेत-बेदांत ड््ण्पू 
की एकता है उसका क्या स्वरूप है ! यह दशनशासत्र की प्रथम और 
अंतिम समस्या है; मस्तिष्क को उलझन में डालनेवाली यह प्रमुख 
पहेली है। न एकता से इनकार करते वनता है न अनेकता से, और 
दोनों में संचंध सोचना असंभव मालूम पड़ता दे। हजारों प्राणियों 
में एक-सी ग्रद्डसियां पाई जाती हैं | जीव-विज्ञान वतलाता हैं कि 
प्राणियों की अस ख्य जातियों के असंख्य व्यक्तियों में एक ही जीवन- 
घारा प्रवाहित हो रही है| जातियों के भेद तात्त्विक नहीं हैं; एक जाति 
दूसरी जाति में परिवर्तित हो जाती हैं। प्राणि-वर्गों का यह जाति- 
परिवत्त न ही विकास है। मछली ओर वन्दर धीरे-धीरे मनुष्य वन 
जाते हैं | हमारा प्रश्त यह था कि प्राणियों के भेदों में व्यापक ज॑ 

को यह एकता क्या हैं, उसे कैसे क्षमझ्ता जा सकता है ! 


कथिता लिखकर कवि-निश्चल नहीं वेठ सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को जुनानी ही पड़ेगी। आलोचकों की फिड़कियां सहकर भी. 
साहित्यकार साहित्व-स्थना से वाज़ नहीं ञ्रा सकता | जेल जाकर भी 
गेलिलिशो को बह घोषणा करनी द। पड़ी कि प्रथ्वी।सूर्यमंडल के चारों 
ओर घमती है ।हम अपने सत्य ओर सोंदर्य के अनुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते | हम चचाता ने हो परमुखापक्षी वनाया है। समाज के विना 
इस जावित नहीं रह सकते। एकांत वास का आनंद मनुम्य दे लिये नहीं 


। योगी भी कि 


याग चाहता हू | इस पूछते हूं 


कि हम में एक- 


दूसर के अंतर न प्रवेश करन को इतनी ग्रवल उत्कठा क्‍यों है ! कोन 


कप 


शक्ति हमें एकत 
संधध आर घणा-नद्रप न क्य | फंसदे 





व्वद्त्न चुप हय 


हे 


हट 


ओर हम से भेद क्यों है, हम 


भी विच रणीयव विपय 


ओर 


की 0 कक ली खिके 
जय है एक ताचिक 


४०६ दशनशास्त्र का इतिद्दम 


दूसरा अतात्विक या अनिव चनीय । अमेद का कारण हम में ब्रह्म की 
उपस्थिति है और भेद का कारण हमारी विद्या है | एक्रत्रह्म की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है | नाम-रूप के योग भे एक अनेक हो जाता 
है | ब्रह्म जगत्‌ का बिवत्त कारण है ओर विश्व के विवत्तों का कारण 
अविद्या या माया है | साख्य की प्रकृति के समान माया जगत्‌ का उपा- 
दान कारण है | जगत्‌ माया का परिणाम है ओऔर त्रह्म का विवत्त | कुछ 
बिद्दान्‌ यो भी कहते हैं कि माया-सचिव (माया युक्त) ब्रह्म ही जगत का 
कारण है | मूल वात यह है कि माया की उपस्थिति के कारण नि्गुण 
ओर अखंड ब्रह्म नामरूपात््मक जगत्‌ के रूप में परिवर्तित प्रतीत होने 
लगता है । 


माया या अविद्या मेरी या आपकी चीज़ नहीं है; बह साव जनिक 
और साव भीम है; वह ब्रह्म की चीज़ है | माया को मैने या आपने 
नहीं बुलाया, वह अनादि हैं ओर स्वासाविक है । आप में और मुझ मे 
भेद डालने बाली यह माया कब ओर कहा से आई, यह कोई नहीं बता 
सकता | आपको पाठक ओर मुझे लेखक किसने वनाया, कोई नहीं कद्द 
सकता । स्त्री, पुरुष, वालक, वृद्ध, ई ट ओर पत्थर का भेद माया की 
सृष्टि है। यह माया न सद्‌ है न असत्‌, यह अनिव चनीय है । माया का 
कार्य जगत्‌ भी अनिव चनीय है | सर राधाकृष्णन कददते हैं कि माया 
वरदातियों की ब्रह्म ओर जगत्‌ मे संवध वता सकने की अ्रशक्ति य। 
अन्षमता! का नाम है | क्रिश्चयन लेग्बक थर्कहाट कहता है कि रहस्यवादी 
की एकता की अनुभूति उस भेदों को 'माया' कहने को वाब्य करती 


ह।! 





» चेदांत एण्ड साडने थाट, ए० १०६ 


अद्वेत-वेदांत ०७ 


जो शअ्रनादि और सावरूप ( पाज़िटिव ) है, जो ज्ञान से नष्ट हो 
ज|ती दे, जो सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण है, वह अज्ञान है, बह सवा 
है । 'मावरूप' का अथ यही है कि माया “अमावरूप! नहीं है, उसकी 
सत्ता है ( अभावविलक्षणत्वमात्र विवक्षितम्‌ )। 
माया या अज्ञान में दो शक्तियां हैं, एक आवरण-शक्ति और 
दूसरी विक्षेप शक्ति । अपनी पहली शक्ति के कारण माया आत्मा के 
चास्तविक स्वरूप को ढक लेती है; अपनी दूसरी शक्ति के वल पर वह 
जगत के पदार्थों की सष्टि करती है। श्री सब जनुनि कहते हैं । 
* गआच्छादर तिक्षिपति संस्फुरदात्महपम्‌ 
जीवेश्वरत्व जगदाकृतिमिम पैव । 
अज्ञानमावस्णविश्रमशक्तियोगात्‌ 
आत्मत्वमात्रविषयाश्रयतावलेन ॥ रुं० शारीरक १२० | 
अर्थात्‌ आत्म-विपयक्त और आत्माश्रयी अज्चान आत्मा के व्योतिर्मय 
रूप को ढक कर अपनी विसृमशक्ति से आत्म-तत्व को जीव, इश्वर और 
जगत्‌ की आउक्तत्तियों में विक्षित कर देता है। सब शमुनि के शुरू सुरेश्वरा- 
चाये भी अज्ञान शब्द का प्रयोग करना पत॑द करते हैं। 
थोड़ी देर के लिये हम भी अज्ञान! शब्द का प्रयोग करेंगे। अज्ञान 
श्रज्ञान का आश्रय अनादि और भावरूप है, वह ऊपर कहा जा 
श्रौर विषय... चुका है| प्रश्न यह है कि (१) अज्ञान रहता 
कहां है, अज्ञान का आानश्नय क्या है; ओर (२) अज्लान किसका हं, 
अज्चान का विषय क्या है। अज्ञान ब्रह्म का है, या ब्रह्म-विषयक्त है, इस 
विपय में प्रायः मतेक्य है। बाचस्पति के मठ में अज्ञान का आशध्रय 
लीव है; सुरेंश्वर, सव शमनुनि और विवस्णकार की सम्मति में अन्ञान 
का आश्रय और विपय दोनों ब्रक्ष हे | ( आश्रयत्वविपयत्वभामिनी, 


छ्ण्८ दर्शनशासत्र का इतिहास 


निर्विभाग चितिरेव केवला--सव ज्मुनि )। स त्षेप-शारीरक में वाच- 
स्पति के मत का खश्डन किया गया है| सब ज्षमुनि कहते हैं, . 
पूब सिद्धतमसो हि पश्चिमों 
नाश्रयो भवति, नापि गोचरः ।१३१६ | 

अज्ञान जीव से पहले की त्रस्तु ६ और जीव का कारण है; अज्ञान 
पूव -सिद्ध है, जीव बाद को आता है । इसलिए जीव अज्ञान का न 
आश्रय हो सकता है , न विपय | इसी प्रकार जड़-तत््व भी अज्ञान का 
आश्रय नहीं हो सकता, क्योंकि जड़ जगत्‌ भी जीव की तरह अज्ञान 
से उत्पन्न होता है । कार्य अपने कारण का गराश्रय या विपय कभी नहीं 
बन सकता | 

बाचस्पति के अनुयायियों का उत्तर है कि यह प्रश्न करना कि जीव 
पहले या ग्रञ्ञान! व्यथ है, वीज और “अंकुर की तरह उनका सबंध 
अनादि है । पदले अविद्या थी जिससे जीव उत्पन्न हुआ, यह कथन 
भुमात्मक है | ऐसा कोई समय न था जब जीव नहीं थे, इसलिए जीव 
को अविद्या का श्राश्रय मानने में कोई दोप नहीं है । 

बास्‍्तव में माया और श्रविद्या एक द्वी वस्तु है।' शंकराचार्य ने 
सप्टि का हेतु बताने में दोनो शब्दों का प्रयोग 
किया है। बह्ममृत्र की भूमिका में उन्होंने 
अध्यास का मिमिन्त मिथ्याश्ान को वतलाया ह जो अविद्या का पर्याव 
है। कृत्म्न-प्रसक्ति नामक अधिकरण से भाष्य में भी व्रह्म के अनेक 
रूपो को अ्रविद्या-कब्पित वतलाया है (अविद्याकत्पितरुपभेदाभ्युपगमात्‌- 


माया और अविदयया 


5 द्र० पंचपादिका विवरण ( विजयानगरम्‌ संस्कृत सीराज़ ), 7० 
३२ भाष्य-कारेणचाविद्या सायाउविद्या-्मका मायाशक्तिरिति तक्रततन्र 
निदे शात्‌ । टीफाकारेण चा्विद्या मायाउत्तरमिस्युक्तत्वात्‌ ।... ... 


अद्वत-वेदांत ड््ग्ह 


२११२७) | कहीं-कहीं वे माया शब्द का प्रयोग भी करते हैं । 'जैसे 
मायावी अपनी फैलाई हुई माया में नहीं फेसता वैसे ही ब्रह्म जातू के 
नानात्व से स्पर्श नहीं किया जाता! । इस प्रकार हम देखते हैं कि शंकरा- 
चार्य ने माया और अविद्या दोनों शब्दों का प्रयोग विना अथंभेद के 
किया है । साधारण भाषा में अविद्या का मतलव विद्या या ज्ञान का 
अभाव समझा जाता है | ऐसी अविद्या वैयक्तिक और अभावरुप दे। 
परत वेदांत की अविद्या सावजनिक ओर भावरुप है। वस्तुत: जोब या 
बद्ध पुरुषों के दृष्टिकोण से वही माया है | अविद्या? का संबंध ज्ञाता 
या विधयी से अधिक है और माया! का शेव या विप्रव से। अ्रविद्या 
बुद्धि का धम है और माया का स्वयं अह्म से संबंध है | माया अ्ह्म की 
शाक्त द। लोकमत अथवा लौकिक प्रयोग का ध्यान "रखते हुए ही 
शायद वाद के वेदांतियों ने अविधया और माया में भेद कर दिया! 
शुद्ध-सत्व-प्रधान माया है ओर मलिन-सत््व-प्रधान अविया; माया “ईश्वर 
की उपाधि ई और अविद्या 'जीवः की । 

अविद्योपाधिकों जीगो न मायोपाधिको खलु । 

मायाकायसुणच्छन्ना वहाविष्णुमहेश्वरा: ॥ 

अर्थात्‌ जीब अविद्या की उपाधिवाला है. माया की उपाधिवाला 


नहीं। मावा के गुणों से आचछब्न तो शह्मा, विष्णु और महेश्वर (शव) 
हूं। १ 





दि के 


विवरणकार के मत में मायाओर अविया एक हैं, पर व्यवहार-सेद 


से विक्षप की प्धानता से साया और आवरण की प्रधानता से अविद्या 
सकज्ञाह तस्माल्लश्खक्यादवृद्व्यवहारे चेकवावगमादेकस्सिन्तपि वस्तृनि 
| +०>महिम. फ के, 

विज्ञेप-आधान्यन जाया अआाच्टादनप्राधान्यवानिद्योति ब्यवहारभेदः । 


प्र० ३२ । 


& 


४१० दशनशास्त्र का इतिहास 


अविद्या शब्द के प्रयोग से जीवगत दोप की प्रतीति होती है। जीव 
का दोप जीव तक ही सीमित होगा और उससे अलग अ्तित्ववान्‌ न 
हो सकेगा | परंतु अविद्या ऐसी नहीं है | मुके जो परत दिखाई देता है, 
बह मेरे वेयक्तिक द प के कारण नहीं | संसार के ओर प्राणियों को भी 
पव त दीखता है| अरविद्या व्यक्ति का नहीं सावभौम दोप है, त्रह्मां2 का 
पाय है। ज्यों ज्यों वेदात-दशन का विकास होता गया त्योन्यों अविद्या या 
माया की भावरुपता पर अधिक ज़ोर दिया जाने लगा । प्मपाद ने 
अविशदा को “जड़ात्मिक्रा-अविद्या-शक्ति'* कहका वर्णित किया है। 
बाचस्पति के मत में अविद्या अनिवचनीय पदार्थ है (अनिर्वाच्चाविद्या) | 
सुरेश्वर और सबज्ञमुनि अज्ञान कों आवरण ओर विक्षेष शक्तिवाला 
अ्रनादि भाव पदा्थ समझते हैं। अविद्या या माया का भावात्मक स्वरूप 
व्यक्ति के मिथ्या ज्ञान और जगत्‌ के जड़त्व में अभिव्यक्त होता है । 


धामती! के मगलाचरण में श्री वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्म को अविद्या- 
द्वितव-सचिब ( दो अविद्याओ्रों से सहचरित) 
कथन किया हैं। जगत्‌ की व्यावद्यरिक सत्ता 
का कारण मूलाविदय्या है, वह अविद्या मुक्ति से पहले नष्ट नहीं होती । 
परतु ऋूठ और सच, श्रम और यथाथ्थज्ञान का भेद व्यावहारिक जगत्‌ के 
अतगत भी है, उसका कारण वतूलाविदा है | वूलाविद्या का अर्थ थव्याव- 
दारिक ग्रहान' समकना चाहिए । परमाथ-सत्य की इृप्टि से शुक्ति-ज्ञान 
भी श्रम है जब कि व्यावहारिक दृष्टि से शुक्ति-ज्ञान यथार्थ ज्ञान या नेया- 


मूलाविद्यः ओर तूलाविद्या 





/ अज्ञानमिति च जड्ात्मिकाउविद्या शक्ति: पच्मपादिका (विज्यानगरम्‌ 
ससकृत सीरीज ), ए० ४। 


अद्वतत-वेदांत ४११ 


यिकों की प्रमा है ओर रजत-ज्ञान श्रम । शुक्ति में रजत-शा न या रजत के 
अध्यास का कारण तूलाविया है; ब्रह्म में शुक्ति अथवा सम्पूण व्यावहारिक 
जगत्‌ का अध्यास मूलाबिया का परिणाम है। तूज्ञाविद्या का नाश सतक 
निरीक्षण, विज्ञन अथवत्रा प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों की सहायता से होता 

रहता है, किंठु मूलविद्या विना ब्रह्म-ज्ञान के नष्ट नहीं हों सकती । 
“उपाधिसहित चैतन्य का आच्छादन करने वाली अविद्या का नाम तूला 
विद्या है ।! 


शंकराचार्य के अनुसार जगत का निम्मित्त कारण और उपादन कारण 
दोनों 'ईश्वर' या 'सगुण ब्रह्म! या “कायब्रह्म 
है । जगत्‌ का उपादान ईश्वर है और विवतों- 
पादान ब्रह्म | मिट्टी घड़े का उपादान कारण है और कुम्हार निमित्त कारण 
रस्सी सप का विवर्तोपादान है। वाचत्पति के मत में अह्म जगत्‌ का 
कारण है और अविद्या या माया सहकारी कारण। वेद्रांत परिभाषा की 
सम्प्ति में जगत का कारण माया को कहना चाहिए | स्वज्ञमनि के मत 
में अद्वितीय त्रह्म ही जगतू का कारण है। प्रश्न वह है कि क्या इनमें से 
किसी मत के अनुसार जगत मिथ्या है ! उच्र में हां! और 'न! दोनों 


क्या जरात प्रिध्यां है ? 





$ अपने “विवेक चुड़ासणि! अंथ के कुछ स्थलों में तो श्री शंकरचार्य ने 
जगत्‌ को 'उत' तक कह डाला है' 'सत्‌ बढ्य का सब कार्य सत्‌ ही है! 
(सदुबह्मकार्य सकक्ष' सदेव--श्लो ०२३२) 'जैसे मिद्दो के सब कार्य मिट्टी 
ही होते हैं, वैले ही सत से उत्पन्न यह सब कुछ सदात्मक ही है' (झत्कार्य- 
सकल॑ घटादि ... रू स्मात्र मेवाभितः तद॒वासब्बनि्त सदात्मकमिद' सन्पात्र 


मंवाखिलम--रलोंक २९३) “कथमसतः “सज्जायेत” वाक्य सें भी जगत्‌ 
को सत्‌ कहा गया है । 
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कहे जा सकते हैं। प्रश्नकर्ता 'मिथ्या' शब्द से कया समझता है इसी पर 
उसके प्रश्न का उत्तर निभर है | जगत इस अर्थ में मिथ्या नहीं है. कि 
उसकी सत्ता? नहीं है। जगत की “सत्ता! है, व्यावद्ारिक सत्ता है, इसमे 
कोई बेदांती स्वप्न में भी इनकार नहीं कर- सकता । शश-श्रंग ओर आाक!श- 
पुष्प की भाँति जगत्‌ अश्रसत्‌ वा शूत्य नहीं है । शकर के मत में तो भ्रम 
ओर स्वप्न के पदार्थों में भी एक प्रकार को सत्ता, प्रानिभासिक सत्ता 
अ्रम-श्ञान भी वस्तु-शूल्य या निविययक नहीं होता | परंतु यदि मिथ्या 
का पारिभाषिक श्रर्थ समझा जाब तो संसार को मिथ्या ऋदने मे कोई 
दोप नहीं है। मिथ्या का पारिभापिक अ्रथ है अनिवच्चननीय अर्थात्‌ संत 
शोर शझ्सत से भिन्न | सत का अथ हैं भन्रकालावाधित' । इस अ्रथ मे 
बश्य संसार मिथ्या है । 

विज्ञानवाद का लणइन करते हुये, “वैधर्म्यन्च न मस्वस्नादिवत्‌ 
( २॥२॥२६ ) मृत्र के भाष्प मे शकर ने स्पष्ड कहा है कि जगत स्वष्न 
के समान नहीं हैं | वे लिखते हैं :-- 

बधम्यदि स्वाति स्वप्नजागरितयों: | कि पुनव॑धम्बम्‌ ? वाधावाधा- 
ब्रिति बम: । वाध्यतरि स्वप्नीपलब्ध वस्तु प्रतिबुद्धस्थ, ,.... आधपि च॑ 
रुप तिरेपायत्तव्वप्नद्शनम | उपलब्विस्तु जागरित दरानम | तन्नव॑ सतिन 
शक्यते बक्तोमध्या जागरितोडज्विस्पलत्थि स्वास्सव्तोपलडिथितदिशु- 
भय रन्तरं स्ववमनुमभवता ।[( २२२६ ) 

अर्थात्‌ स्थवनदशा ओर जाग्रतदशा के धर्मों ( स्वरूप ) में भेद है। 
वह भेद क्या हैं ? 'बाब हाता' ओर बात ने दोना' | स्वप्न के पदार्थों 
का जाग्रत दशा में बाच हो जाता है, एक और भी भेद है। स्वप्न 
दरान स्मृतिरुप है ओर जाग्राकाल का 'उपलब्नि' से निन्न ह। दस प्रकार 
रखाप्म ओर यात्रा के भेद का स्प्य अनुभव करते हुये बंद कटना ठीक 


य ह 


अद्देत-वेदांत १३ 


| 


नहीं कि 'जाग्रत काल की उपलब्धि मोटी हैं, उपलब्धि होने के कारण 
स्वप्न की उपलगब्ध्ध की तरह! | 


जगत की स्वतंत्र सत्ता का इससे अच्छा मरइन ओर हो 


सकता हैं ! भारतीय वेदांत सी वधा्थवादी है और भारतीय यथार्थवाद 


मे श्रादशवाद ओत-नग्रोत हैं | वास्तव में जीवन पर दृष्टि रखना 
भारतीब-दर्शन का एक विशेष गुण है । पाठक, देखेंगे कि उपयु क्त 
भाष्य-खण्ड में श्री शंकराचाय ने गोौड़पाद की कारिका का खण्डन 
किया है। * 


ईश्वर, सगुण ब्रह्म, अपर ब्रह्म और कार्य ब्रह्म अद्वत-वेदांत में पर्याय- 

हि वाच्री शब्द हैं| हम कह चुके हैं कि माया की 

इरवर ... उपाधि से जहा ईश्वर वन जाता है | इस प्रकार 

ईश्वर की सत्ता व्यावहारिक जगत्‌ की सता के समान है। व्यावहारिक 

दृष्टि से ईश्वर और जगत्‌ दोनों की संत्ता है और ईश्वर जगत्‌ का 

श्मिन्न निमित्तोपादान कारण' है | ईश्वर ही विश्व की सत्ता का आधार 

है; यही मत गीता का भी है। 'मावा? में सतोगुण की ग्रधानता है । 

साख्य की प्रकृति की माया स्वतः जगत्‌ को उत्पन्न नहीं कर सकती | माया 

इंश्वर की शक्ति है; ईश्वर के आश्रय से वह सृष्टि करती है] गीता 

कहती ई--मयाध्य्षेण प्रकृतिः सूते सचराचरम अर्थात्‌ मेरी अ्रध्यक्षता 

में प्रकृति चर और अचर जगत को उत्पन्न करती है | पाठक पूछेंगे कि 

कया अद्ग त बेदांत का ईश्वर अज्ञानी है ६ बेदांत का उत्तर छुछ इस प्रकार 
डोगा। ज्ज्ञानी होना और सवज्ञता व्यावहारिक जगत की चीजे 


परमाध-सत्व की दृष्टि से उक्त प्रश्न ही च्यथ है। व्यवहार-जगत में ईश्वर 





इसीड्पादीय कारिका 20] 
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अज्ञानी नहीं, सर्वेज्ञ है) इश्वर माया का स्वामी है न कि दास । इेश्वर 
के ऊपर माया की आवरण-शक्ति काम नहों करती | इंश्वर को सदेब 
सब वातों का ज्ञान रहता है| ईश्वराश्नित माया अपनी वित्ञेष शक्ति के 
कारण संसार की उत्पति का हेतु. वनती है | व्रह्म-तत्त की एकता ओर 
जगत के मायिक्त स्वरूप का ज्ञान ईश्वर में सदेव रहता है। ईश्वर मनुष्य 
की सव प्रकार की उन्नति का ग्राउश और श्रद्धा-सक्ति का विपय 
ईश्वर में अनंत शान, न्थनंत सॉदय और अनंत पवित्रता ढै। हमारे 
नैतिक जोवन का आदश संकीणता को त्याग कर सबको अपना रुप जानना 
ओर सब से समान व्यवहार करना है। नेतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 
हम अपने और समाज के, नहीं-नहीं अपने और विश्व-ब्रह्माड के स्वाथ 
में भेद करना छोड़ देते हैं | विश्व का कल्याण ही हमारा कल्याण हो 
जाता है, विश्व का हित ही हमारा हित | यह आदर्श भगवान्‌ में नित्य 
चरिताथ्थ है | वे विश्व की आत्मा हैं, विश्व का कल्याण-साधन ही 
उनका एकमात्र काये है। इसीलिये भगवान्‌ का श्रवतार होता है, इसी 
लिये वे तरह-तरह की विभूतियों में अपने को प्रकट करते हैं। सवज्ञ 
ईश्वर ने वेदों की र्वना को है और मनुष्य को प्रकाश दिया है । 
ईश्वर की भक्ति से ज्ञान ओर ब्रह्मलोक की प्राप्ति हो सकती है. जिसका 
मेश्चित अंत मोक्ष है । 


परंतु यह याद रखना चाहिए कि वेदात का ईश्वर ब्रह्म की अपेक्षा 
कम ताच्चिक हैं| ईश्वर का संबंध व्याबह्रिक जगत्‌ से है ओर ज्ञानियों 
के लिए ईश्वर-भक्ति अपेक्षित नहीं है | ज्ञानी की क्रात-दशिनी दृष्टि में 
जगत्‌ के समान ईश्वर की भी पारमाथिक सत्ता नहीं है; ईश्वर भी ब्रह्म 
का एक विवर्त ( ऐपिय/स ) है | यही त्र हले का भी मत है । 


अविद्या से ससक्त होकर, अविद्या की उपाधि से, वृह्म का विशुद्ध 


अद्व त-वेदांत का 


चेतन्व-स्वरूप जीव वन जाता है. । प्रत्येक जीव 
के साथ एक अंतःकरण की उपाधि रहती है | 
इसीलिए जीव'परिच्छिन्न ओर अत्यज्ञ हैं| ईश्वर में अ्रविद्या नहीं है, 
पर अविद्या ही जीव का जीवन है| अविद्या में रजोगण और तमोगुण 
की प्रधानता है तथा सतोगुण की न्यूनता (मलिनरुत््व प्रधानाइविद्या ) | 
ईश्वर में वेवक्तिक स्वार्थ नहीं है, सारा त्रह्मांड उसका शरीर है और 
सारे बह्मांड का स्वार्थ ही उसका स्वाथ है। परंतु जीव का अपना 
अलग स्वार्थ हैं। जिसके कारण वह कर्त्ता, भोक्ता, चुद और साधक 
बनता है। कुछ के मत में अंत-करण में ब्रह्म का प्रतिनिव ही जीव है । 
इस मत में ईश्वर, माया में ब्रह्म के प्रतिविव का नाम है । विद्यारस्य के 
अनुसार मन में ब्रह्म का प्रतिविंब जीव है, ओर सारे प्राणियों के वासना 
संस्कारों-सहित माया में ब्रह्म का प्रतिविंव ईश्वर है | पंचपादिका-विवरण- 
का लेखक जोब को ईश्वर का प्रतिविंव मानता है |" 


जीव 


कुछ बिचारकों के मत में वास्तव में जीव एक ही है और उपाधि 
एक और अनेक विद्या है। एक ही जीव हैं और एक ही शरीर 
जीववाद शेप जीव ओर शरीर उक्त एक जीव की कव्यना 
सुष्टि या स्वप्न-मात्र है ।* अथवा, एक मुख्य जीव हिरए्यगर्म है, शेप. 
जीव हिरण्यगर्भ को छायामात्र हैं। स्वयं हिरण्यगर्भ ब्रह्म का प्रतिविंव. 
है [३ इस दूसरे मत में जीव एक है और शरीर अनेक । इन शरीरों में 


) प्रसिबिस्धों जीव: विग्वस्थानीय ईश्वरः--सिद्धांतलेश- (विजया . 
नगरम्‌), पू० १७ 

* चही, प्‌० २० 

3 बही, ४० २१ 
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सब में अवास्तविकर जीव हैं। एक जीववादिया का एक तीवरा समुदाय 
भी है जिसके अनुसार एक ही जीव बहुत से शरीरों में रहता है ।* यह 
सार मत शाकरनाप्य के बिदद्ध हैं जहा जीवो की अनेक्रता का न्पष्ट प्रति- 
पादन है। अनेक जीवबादियों म॑ मा इसा प्रकार मतभेद #, परंतु हमारी 
हृष्टि में टन सब मतो का दाशनिक महत्व बहुत क्रम है । एक अनित्र- 
चमीय तत्व अविद्या की घारणा ही अद्ग त-वेटात की मौलिक यभक हैं | 
अप्यय दीक्षित ने 'निद्धातलेश! के आरंभ में लिखा # कि प्राचीन 
अचाय एक अ्रद्वितीय नत्‌ पदार्थ ब्रह्म के प्रतिधादन मे ही बशेप लि 
रखते थे, ब्रह्म से जगत्‌ के विवत्त किस प्रकार या क्रिस क्रम से उत्वित 
होते है, इसके बर्णन मं उनकी अभिरचि कम थी; ट्सालिए नवीन 
लेखकी म मतभेद उत्पन्न हो गये। टन्‍्हा मतमेढों का प्रदशन अ्रप्यव 
दीक्ष्त के 'सिद्धातलेश संग्रह' का वए्य विपय हँ। वास्तव में चतन्य- 
तत्व की एकता ओर अविद्या की धारणा यही अद्वत-वेरंत के दो 
महन्वपू्ण सिद्धात हैं। अन्य बातों का स्थान गौण है । 
ऊपर हम साक्षि ज्ञान आर बृत्ति-ज्ञान का भेद वता चुके है | साक्षी 
का श्र्थ है देखनेवाला | साक्षी ब्रा, ईश्वर और 
जाव ताना से भिन्न बतलाया जाता है। उपाधि- 
शून्य चतन तस्व का नाम जहा है; वद तत्व अतःकरण की उपाधि से 
साक्षी बन जाता है। साक्षी बुद्धि व त्तियों का प्रकाशित मात्र करता है | 
ब' का वुद्धि-वासियों से ग्धिक घनिए्ठ खबध है; जीत में कतृ त्थ और 
नोक्तृत्व क अभिमान भी दोता है । साक्षी ईश्वर से भी भिन्न है, ईश्वर 


ज्ञीव शोर साक्षी 


४ चहष्टी, प्र० २१ 
* राधाकृष्णन, भागा २, 5 ६०५१-६० 


पहला पक्षी जीव है और प्रा ईश्वर । शकराचाय' के गधा में इन 

दोनों मतों के पक्ष में उद्धरर मिल सकेगे। दिल 
देदात-परिभाषा के मत में जद ही एक दृष्टि से शसाक्षोः है और 

इनरी दुष्ट से जीव! अधत कर्ता और भोक्ता । अंतःकरण से उपहित 


विगुद्ध अच्य है शरीर, अंतःकरण आदि की उपाधि से जीव हो 
जीव के शरीर, जाता है | कतृ त्व-और भोक्ृत्व-संपन्न जीव के 
संचकरोश तीन शरीर हैं । पहला शरीर स्थूल शरीर है जो 
देखता है ओर मरने +र जिसका दाह-संस्कार किया जाता है, स्वप्द और 
मे स्वूलशरीर क्रियाहीन हो जाता [तर लेक कस मे “हे अत्येक जन्म में वा्लेदा 


कु जाओ +-->- हे 
े सिद्धांतलेश, पु७ ३३ 
१4 
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रहता-है । पंत्न शामेद्रिय, पाच करमेंद्रिय, : मन; बुद्धि और प्रोच प्राय 

मिलकर सूक्ष्म शरीर बनाते हैं। यह साख्य के लिंग-शरीर के ,स्मान है । 
अज्ञान की उपाषि, जो सुषुष्ति में भी वर्तमान रहती हे, कारुण-शरीर 
है। बढ कारण-शरीर मुक्ति से पहले नहीं छुटता ! | 


'जौब को पांच कोशों में लिपटा दुआ भी बतलाया जाता है । अन्न 
मय, प्राणमय, सनोमय, विंज्ञानमंव श्र आ्रानंदमय यह पंच कोश हें। 
मोक्ष-दशा में यह कोश नहीं रहते | अ्न्रमय कोश स्थूल 'शरीर है, प्राण- 
रूयू, मनोमय ओर विज्ञानमय कोश सूद्म शरीर के तत्त्व हैं। शकरा- 
चार्य के मत में आनंद कक्ष का स्वरूप नहा है; 'आनदमय' भी एक 
क्रोश है। वेदात के “आनंदमयाधिकरण' की शकर ने दा व्याख्याएं की 
हैं। ब्रह्म आनंदमय है, यहो सूत्रों का स्वाभाविक अर्थ है । इसके विरुद्ध 
अनेक आक्तेप उठाकर सूत्रकार ने .उनका खड़न कया है | परंतु शकर के 
मत में ब्रह्म ओर आनंदमय एक नहीं हैं। तैत्तिरीय मे ही, जहा: जगह- 
जगद्द ब्रह्म को आनंदमय कहा है, ब्रह्म को आनद का “पुच्छु और प्रतिष्ठा 
भा वतलाया है (अ्म पुच्छे प्रतिष्ठा) झ्ानंद के हिल्सों का भी वर्णन है। 
पप्रिय उतका सिर है, मोद दाहिना पक्ष, प्रमोद द्सरा पक्ष, आनद ग्ात्मा 
ओऔर तव्रह्म पूछ या प्रातष्ठा । इस प्रकार ब्रद्म आनदमय से भिन्न है । 
रामातुत्न का मत सूपकरार के अनुकून है। 'सोडकामयत' (उसने इच्छा की) 
नक्रिया का कर्ता आनंदमय? ही हो सकता है | बहा शब्द त्पुंसक शिंग 
है, उतका 'सः? (पुलिज्ञ 'वद) से निर्देश नद्दे हो सकता। 'मय' प्रत्यय 
प्राचुय अथ में है न कि विकार अ्थ में। हमें रामानुज को व्याख्या ज़्यादा 
स्वाभाविक और संगत मालूम पड़तो है । अपनी रूपकमयी भापा हें ब्रह्म 
को आन ६ की प्रतिष्ठा कद कर भो उपनिपद्‌ उसे ब्रह्म से मिऋू नहीं 
सममभते । ब्रह्म का आनेदमयत्व उपनिपदों की काव्यमय शैज्ञी के अधिक 





_पना विवेक चूड़ामणिः में कवि शकरा वाय॑ ने वृह्म को पनिरतरा- 
नंद रसस्वरूप? कह कर वर्णन क्रिया है (देखिये, उलोक २३६) परतु 
उसी अंथ में दार्शनिक शंकर ने आनंदमव का कोश होना सिद्ध किया 

| (श्लोक, २१५ 24% ' 

सूर्य का सहस्नों घटो, नदियों और समुद्री में प्रतिबिंव पड़ता है | 

।>पप ए 2 

> रे +ह पथ अनेक होकर दोखता है; स्थिर पूय लहरों 
अवच्चुदवाद और ९ कि हक 

प्रतिबिंबदा> में हिलता हुआ अतीत होता है। घड़ों को नष्ट 


उह अतिविंववादः है। फेपक के सौ. | के रण ही कुछ विचारकों ने 
इसे- स्वीकार कर लिया, ऐसा यतीत होता है । 
अवच्छेदवाद के समर्थक अधिक हैं। यूथ को परहे शर्म साकार 
नहीं है जिसका कहीं प्रतिविव पड़े। अ्रविद्या की उपाधि ही वह के 
दूसरे त्यो में भाउमान होने का हेतु है, अचच्छेद और परिच्छेद लग 


दिए रस का त कर हु | हे कया प कम मम 
* “विदेकचूड़ मारे, के शंकर की क्रांति होने में से गे 
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ब्रह्म सत्य है, जगत्‌ मिध्वा है और जीव ब्रह्म से निन्न नहीं है, यही 
महावावरयों. दात की शिक्षा का. एक लेखक के मत में, 
का अर्थ सारश है! | जो तन्च्र पिंद ( शरीर ) में है, वी 
ब्रह्मांड में है, जो शरीर का आधार ई बदी हगत्‌ का भी आधार हैं । 
ब्रह्म को जानने से सब कुछ जाना जाता है 'प्रारंभ में केबल एक 
अद्वितीय सत्‌ ही था! इत्यादि श्रुतिया जगत की एकता घोषित करती 
हैं | श्रुति के मद्गावाक्य बतलाते है कि जीव और ब्रह्म एक दी हैं । भें 
चह्य हूँ? वह (्रिय) व्‌ है! न्यह आत्मा वह्म है? (अं ब्रह्मास्सि, तत्त्व- 
मसि, श्रयमात्मा ब्रग्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध ओर नित्यमुक्त ब्रह्म तथा 
बंधन-प्रम्त जीव की एकता कथन करते ह | प्रश्न यह है कि ब्रह्म और 
जीव जैमी भिन्न बस्वुओ की एकता समकक में क्रिस प्रकार आ सकती है 
श्रति के वाक्‍्यों का तात्यय दृदयगम ही केसे हो सकता है ? अत्यंत भिन्न 
घर्मवाले 'तत्पदाथ' (ब्रह्म) आर 'त्व पदार्थ! (जीव ) का ऐक्यस मन पर 
ग्रामानी से श्र/।कत नहीं हो सकता । 


दातियां का कहना है फि श्र ति-बाक्यों का अ्रभिप्राय लक्षणाओ्रं 
की सहावता से जाना जा रकता है। जहा शब्दों का सीधा वाच्यार्थ 
लेने से वाक्य का अ्रथ-वबोच न हो लक्षणा से ग्राशय जान! जाता 
है (तात्पर्यनुट्न्तिलक्षणावीजम्‌ ) | शब्दों का सथाग्ण अर्थ बाच्यार्ण 
कहलाता है; लक्षणा की महायता से जो अर्थ मिलता है उसे 'लक्षितार्थ! 
कहने ई | मद्दावाक्यों के अर्भ-बोब के लिये तीन लक्षणाओं का ज्ञान 
आवश्यक है ग्र्थात्‌ जहल्लक्षणा, अजहत्लप्षणा और जहृदजहत्लक्षणा। 
पहली दो को 'जहत्त्वार्धार आर अजहत्म्वार्था' भी कहते हैं: तीसरी इन्हीं 
दोका मेल ह। 


जहत्म्वार्था--गंगा में गायब है इस वाक्य का वाच्यार्थ विरोध-ग्रस्त 


अद्वेत-वेदांत डर 


है.। गंगा-पवाह में गांव की स्थिति संभव नहीं है। इसलिये उक्त वाक्य 
का गंगा के तट पर गांव' है यह अर्थ करना चाहिए । यहां गगा। शब्द 
का वाच्यार्थ, कोश-ात अर्थ, छोड़ देना पड़ा, इस लिये इसे जहत्त्वायां 
लक्षणा का उदाइरण कहेंगे। जहत्‌ का अय हँत्वागता हुआ या स्वागती 
हुई, जत्स्वार्या करा मतलव हुआ “अपने श्रर्थ को छोड़ती हुई, । 
अजदत्तवार्धा या अनहस्लक्षया--इस लक्षणा में भी वाच्यार्थ में 
परिवर्चन करना पड़ता है परंतु वाच्याथ को सवया छोड़ नहीं दिया जाता | 
'शाणो गच्छुति! शोणु जाता है. इस वाक्य में शोण का वाच्याय लाल! 
है । परंतु इतने से काम नहीं चलता, इसलिए 'शोण” में लक्षणा करनी 
पड़ती है| शोण का लक्षितार्थ हुआ 'लाल रंग का धोड़ा? | इस प्रकार 
शक्याथ या वाच्यार्थ का परित्वाग नहीं हुआ क्योंकि धोड़े का रंग लाल 
है । शोण काश्रर्थ लक्षया की सहायता से शोग॒त्व या लालिमा-विशिष्ट 
अश्व-्द्रव्य हों गया, जिस से वाक्य सायक प्रतीत होने लगा | 
नहृदजहत्लक्षण--इस लक्षणा में वाच्यार्थ का एक अंश छोड़ना 
पड़ता है और एक अंश का अहण होता है | इस प्रकार इसमे 
'जहती' और 'अजह॒ती' दोनों के गुण बत्त मान हैं| 'जिस देवदच को मैंने 
काशी में देखा था उसी को अब मथुरा में देखता हूँ” यहाँ काशीस्य देव- 
दच और मथुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन दै । परंतु पहले देवदत्त 
ओर दूसरे देवदस के देश-काल ने भेद है । पहली वार जब देवदत को 
देखा था तो वह और देश तथा और समय में था; अब वह दूसरे स्थान 
और दूसरे काल में है। दोनों देवदत्तों की एकता तभी समस्त में आ 
सकती है, जब हम दोनों में से देश-काज्न के विशेषण हटा लें। इस प्रकार 
'तत्कालीन! और 'एकक्लालीन' तथा 'काशीस्या और “मथुरास्य” की 
विशेषताओं को वाच्यार्थ में से घटा देना पड़ता है | शेष वाच्यार्थ ज्यों 
का- त्य रहता है और द देवदतों की एकता समझ में आ जाती है | 
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वेदांतियों का कथन है कि जीव ओर ब्रह्म की एकता बताने वाले महा- 
वाक्यों का अ्रथ भी इसों प्रकार, जहदजहत्लक्षणा से, समझ में आरा सकता 
है | 'जीवः और 'ब्रह्म' 'त्वम' और 'तत' के बाच्णथ में से उन गुणों को 
घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैं। प्रत्वक्त्त अथवा चैतन्य गुण 
जीव और ब्रह्म टोनों म समान है | इस प्रकार उनकी एकता छृदयगम हो 
सकती है । 


वेदांत के आलोचका का ऋथन है कि वेटात मे ब्थ 


बेदांत की साधना; 7 वन के लिए स्थान नहों है । 


प्र/य्र 7) के लिए किसी प्रकार का प्रोस्साहन नहीं 
देता | कतध्याक्तव्य का विचार नीनों श्रेणी के मनष्यों के लिये है, 


शानियों के लिये नहीं | वेबक्तिक आर सामाजिक कतत्य जानी के लिये 

 है। वेद के विधि-वाक्य नो ज्ञानी की ग्रथ-दहीम है । जिसकी 
दृष्टि जगत को मिथ्या देखती है, जो संसार के सारे व्यवदारों को अतात्विक 
मानता हैं, वह विधि-निपेध का पाज्नन करने को बाध्य नहीं हो सकता । 


इस प्रकार बेदत-दर्शन सामा तक जीवन का घातक है | 


उत्तर मे हम निवेदन करन, हे क वबरद्यापि व दात प्रद्गाश्त-मांग न 
नव्वात्त मांग को 


की शिक्षा नहीं है | बस्तुतः वेदत की हृश्टि में बिना मेनिक गुणो--यम, 
तिबम, आदि का धारण फकये ज्ञान-प्राप्ति संभव नहीं है | ज्ञान-प्राप्ति 
तो दूर की बात है, चरित्र-दीन को ब्रह्म की जिज्ञाना करने का भी अधि 
कार नहीं है। अथातों तह्म जिज्ञासा' पर नाप्य करतें हुये श्री शंकरा- 
चाय ने अर्थ! का ग्रानय अथ वतलाया हैं| ब्रह्म जिज्ञाना का अधि- 


कक 


कारों वही हो सकता दे १ ) जो नित्य और ग्नित्व के भेद का विवेक 


“आद्वेतत्वेदांते ' *- घण्े 
कर चुका है; ( २) जिसे इहलोक॑ ओर परलोक के भोगों से वैराग्य हो 
गया है; ( ३ ) जिसमें शम-दम ( मन' और इंद्वियों का निम्रह ) आदि 
संयत्तियाँ वर्तमान हैं। और ( ४ ) जिसे मोक्ष को उत्कट अभिलाधा है। 

ज्ञान कोरी बुद्धि का विषय नहीं है | ज्ञान के लिएः चत॒मु खी साधना 
की आवश्यकता है ) घणा, दर, स्वाथपरता और पक्षपात को जीते बिना 
हृदय भूमि तेबार नहीं हो सकती, जिसमें ज्ञान का-ब्रीज वोवा जा सके । 
संसार को मिथ्या याअतात्विक करने का अथ ;स्कूठ. फपट, आअएंवर और 
मिथ्यादम्म को प्रश्नय देना नहीं है । यह ठीक.ह- कि ज्ञानी के लिये श्रत्रि 
के विधि-निषेध नहीं है (निस्त्रेशुण्ये पथ :विचस्तः को * विधि: को 
निषध:--शुकाएक), पर हमें इस विचार का अनर्थ नहीं करना.व्वाहिए:। 
जानी के लिये कोई नियम या बंधन नहीं ४? इसका क्‍या अर्थ है (ज्ञव 
शुरू-शुरू में कवि-छात्र कविता करना प्रार'म करता है अथवा चित्रकला 
का विंदार्थी चित्र-रचना का स्म्यास कंरतां हैं तब उन्हें पिंगल और 
रेखा-शांब् के अनेक कठिन नियमों का बड़े मनोबाग से पालन करनी 
हू । धीर-धीरे जब वे छात्र काव्य कला और चित्राइ्ुस भे निपुण 
लगते हूँ तब उन्हें उन नियमों का पालन साधांस्ण बात मात्तूम 
पड़ने लगती है --वे बिना मनोयबोंग के नियमानुकूल काम करने लगते 
हूं। अपनी ऋलाओं के पूरे 'मात्यर! या पंडित बन जाने पर उन्हीं छात्रों 
को काव्य और चित्र-कला के नियमों की परवाह भी नहीं रहती | तव 
थे जो कुछ लिख या खींच देते हैं बंदी कवितां और चित्र हो जाता हैं 
उनकी हकृतियां स्वयं ऋपने नियमों की सृष्टि करमे लगती हद ओर उनके 
लिये शास्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी प्रकार सच्चरित्रती और तचाघुता 
के पंटितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता नहीं रहती | 
जिसने एक वार अपनी स्वार्भ-मावना का समूलोच्छेदः केर लिया है उसे 


ध्र्ड दशनशास्र का इतिहास 


कत्त व्यू-विपय्॒क शिक्षा-की अपेक्षा नहीं रहती । ज्ञानी के विधि-निषेध से 
प्रे होने का यही यथाथ अभिप्राय हैं । | 

गीता में जिसे स्थितप्रण कहा है वही वेदात का कर्च॑व्य-बंघनों से 
मुक्त ज्ञानी है। गीता के अनुसार ज्ञानी को भी लोक-कल्याण के लिये 
कभे करने चाहिए | जानी कर्म करे या न करे, इसके श्ञानौपन में 
कोई भेद नहीं पड़ता । पर तु ज्ञानी कभी पाप कर्म में लिप्त हो सकता है, 
इसकी संभावना उतनी ही है जितनी कि किसी महाकवि के छुंटोसंग 
करने की । ज्ञान हाने के वाद साधक केवल प्रारूघ कर्मो के भोग के लिये 
जीवित रहता है | उस दशा में उसे 'जीवन्मुक्त' कहा जाता है | श्ञान- 
प्राप्ति मं जो सुख और शाति है वह केवल परलोक की वस्घु नहीं है; 
उसका अनुभव इसी जन्म में विना बहुत बिलंब के हो सकता है | इस 
प्रकार ज्ञान का महत्त्व अनुभव से परे नहीं है । 


मोक्ष-प्रास्ति के लिये वेदात विशेषरूप से श्रवण, मनन और निदि 
ध्यासन का उपदेश करता है। ये तीनो ही ज्ह्म की श्रनुभूति प्राप्त करने 
के साधन हैं | ब्रह्म की अनुभूति ही वह ज्ञान है जो थविद्या को नष्ट 
कर देता है। यह ब्रह्मानुभव भा बुद्धि को एक बृत्ति है, इसलिये श्रवण 
आदि साधनों से उत्पन्न की जा सकती है |" यह जृत्ति उत्पन्न होकर 
अज्ञान की दूसरी व्ृत्तियों को नष्ट करके स,यं मी नए हो जाती है। जैसे 
अभि ईघन को जलाकर शात्र हो जाती है । वैसे हा यह बृत्ति अन्य इत्तियो 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को प्राप्त हो जाती है | 

मोक्ष पर अ्प्पय दीक्षित के विचार बड़े महत्व के हैं । उनका मत दे 





* देखिये निवरणप्रमेयसंप्रह., 7० २१२, अनुभवों नाम बद्धधादात्कार- 
फलको3न्तन्कर॒णवृत्तिमेद्‌ः । एवं साम्ती 7० ३१, (१।१।४) 
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मोक्ष के विषय में अप्पय हि पिण मुक्ति! वैयक्तिक नहीं, सावजनिक 

दीक्षित क मत. चीज़ है। जब तक सव जीव मुक्त न हो जाय॑ 
तब तक पूर्ण मुक्ति संभव नहीं है | अन्य जीवों के बंधन में रहते हुये एक 
दूसरे प्रकार की मुक्ति संभव है । इस दूसरे अ्रथ में मुक्त जीव को अह्म- 
लोक या ईश्वर-भाव प्राप्त हो जाता है, जिसका वेदांत के अंतिम 
अध्याय में वर्णन है। आत्मैक्य का सिद्धात यो भी स्वाथंपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ ही यदि साधक यह मो जान ले कि विना जगत 
की मुक्ति हवे उसकी मुक्ति नहीं हो सकती तो उसका वेयक्तिक साधना 
में विशेष आग्रह न रहे | सारी मानव-जाति, नहीं नहीं, सारे प्राशि-वर्ग 
को साथ लेकर ही हमें सावना करनो है । वोधिसत्वों के अआदश के अनु- 
सार संपूर्ण विश्व के प्राणियों को मुक्ति दिलाए विना अपना मोक्ष स्वीकार 
करना भी पाप है | इसीलिये 'वोघिसत्वों' का इय्बी पर अवतार होता ' 
है, इसीलिये भगवान्‌ कृष्ण को भी लोक-संग्रह के लिये कम करना 
पड़ता है। 


अप्यव दीक्षित ने अपने मत की पुष्टि में शांकर भाष्य से उद्धरण 
दिया है। परंतु यदि यह शंकर का मत न भी हो तो भी उसके महत्त्व 
में कोई कमी नहीं पढ़ती । वस्तुतः साधना वैयक्तिक हो भी नहीं सकती | 
क्या शंकराचार्य ने संसार के कल्याख के लिये अपना भाष्य सही लिखा ! 
क्या उन्होंने अपने ज्ञान ओर बुद्धि से एक राष्ट्र को लाभ नहीं पहुँचाया ! 
कृष्ण की गीता ने कितने हृदय को सांत्ना दो है ? जब कोई साधु, 
महात्मा या विद्वान्‌ लोगो मे अपना मत फैलाने को कोशिश करता है 
तब बह, जात वा अजशात-भाव से, मानव-जाति को अपने साथ साधना 


3 देखिये सिद्धांतलेस (विज्यानगरम्‌ संस्करख),४० १११ तथा आगे। 
* तस्साद्यावत्मवमुक्ति परमेश्चरभावो मुक्तस्य, वही, ए० शशृश। 
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करने का निमंत्रण देता है। विश्व-साहित्य के कवि नाटककार ओर 
ओपन्यासिक भी यही साधना कर रहे है। प्रयोगशालाशों में जीवन 
वितानेबाले वैज्ञानिक भी इसी अ संलगम हैं। सभो छादयों में ब्रह्म की 
ज्योति छिपी है, ओर सभी उसे अभिव्यक्त करने का यत्न कर रहे है। 
किसी का बल अधिक तीव्र ओर स्पष्ठ है; किसी का कम । सभा एक 
मार्ग के पथिक हैं, सभी एक ही शआत्म-सोदय के आकपण में पढ़े हैं । 
ऐसी दशा में क्रिसी को किसी से घणा करने की जगह भी कैसे हो 
सकती है ९ ४! 


सातवां अध्याय 


विशिष्टाहे द' अथवा रासानुज-दशुन 


आनमकल के स्वतंत्र बिचारकों की दृष्टि में यह प्रश्न विशेष महत्त्व 
का है कि उपनियदों की ठीक व्याख्या शंकर ने की हे था रामानुज ने । 
आज हम शंकर और रानानुज के साष्यों का अ्रध्ययन उन्हीं के मत को 
जानने के लिये करते हैं, वादरायण का मत जानने के लिये नहीं | वाद॑ं+ 
रायण ही बड़े या आदरणीय हों, ऐसा आग्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख में महच्वप्रूण विचार हों वही वड़ा हे। परंतु फुराने विचारों के: अद्वेत्ती 
झोर विश्कियाहतियों के लिये-उल्त प्रश्न बड़े महत्व का है । उपनियदों 
श्रध्याय में हम देख चुके है कि उन्नर्म- ब्रह्म के समुण और निर्मण 
नो यकार के वर्णन पाये जाते हैं। इन विरोधी वर्सनों का तासंजस्य 
से क्रिया-जाब १ शंकर ने उपदिषर्दों के'परा श्र अपरा विद्या के भेद 
को अपने अनुकून व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया। जहां 


६ है 


£॥ 


ब्रह्म की ससुझ कहा गया है, वह व्यावहारिक इृश्टि से, वास्तव सें ब्रह्म 
हू बे हर पु कि + 

निर्गण है। नियुणता की प्रतिपादक श्रुतियों भी बहुत है (अरूपबदेव हि 

हेत्मधानत्वात्‌-बअच्यदत्) । व्यावहारिक ओर पारमाशथिक! का बह भेद 
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रामानुज को स्वीकार नहीं हें । ब्रह्म एक ही है, 'परः अपर! भेद से दो 
प्रकार का नहीं | ब्रह्म निगु ण॒ नहीं, सगय्य है | जब अश्रति ब्रह्म को 


हु नर 23५ जूक, पदक: उन: जलकर पे कननार० ३.२५ अप, ८८ «कं? >० करन ०2 कमेए. डक 
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धर दशनशास्त्र का इतिहास 


निगुंण कहती है तब उसका तात्पर्य ब्रह्म को दोष था दुष्ट-गुण-दीन 
कथन करना होता है | ब्रह्म मे प्रकृति के गण नहीं हैं, बद्धजीवों के विशेष 
गण भी नदो है। श्रति के सगण वणुनों से पता चलता है कि बह्म अशेप 
कल्याणमय गुणों का आकार है | ब्रह्म में अनत ज्ञान, श्रनत सोंदय और 
अनत करुणा है। ब्रह्म और ईश्वर में भेद नहीं है; माया में संसत्त 
श्रह्म को ईश्वर नहीं कहते | जिस ईश्चर की भक्ति ओर शरणागति का 
उपदेश आर्प-अंथे में मिलता है वह व्रह्म से भिन्न या नोची कोटि का 
नहीं । ईश्वर की केवल व्यावहारिक सत्ता ही नहीं है, वह परमाथ-तत्त्व 
है | इसी प्रकार जगत्‌ तथा जीवों को सत्ता भो केवल “यावहारिक' नहीं 
है ) अद्वंत-वेदात का सबसे बड़ा दोप यही है कि वह ईश्वर, जीव और 
जगत्‌ से वास्तविक सत्ता छीन कर उन्हें ब्रह्म का “विवत्त मात्र बतला 
डालता है। 

अद्दंत मत को वोद्धिकता रामानुज को सह्य नहीं है। उन्होने साधा- 
रण जनता के मनोभावों को दाशनिक भाषा में अभिव्यक्त करने की चेष्टा 
की। मनुष्य के व्यक्तित्व में बुद्धि के अतिरि क्क हृदय का भी स्थान है। 
मनष्य प्रेम, और भक्ति, पूजा और उपासना, आकाक्षा और प्रयन करने- 
वाला है । उसके प्रेम, भक्ति, पूजा और उपासना से सबद्ध भाव मठे 
हैं, उसके प्रयत्षों मं वास्तविक बल नहीं है, उसके बंधन और मोक्ष सच्चे 
नही केवल व्यावद्यरिक हैं, उसको आत्मा और परमात्मा पारमाथिक 
सत्ताए नहीं हैं, यह सिद्धात मानव बुद्धि को व्याकुल और स्तब्ध करनेवाले 
हैं । हमार जीवन में जो अच्छे ओर बुरे, पाप और पुएय का संघप चलता 
रहता है व क्या कटा हू ? हमारे व्यक्तित्ब' को "केवल व्यावहारिक! 
कहना उसे 'कुछ नहा यद मिथ्या' कहने का ही शिप्ट टग हे। शंकर का 
व्यावहारिक ओर मिथ्या का भेद मनुष्यों के सामान्य बुद्धि मे नहीं घतता 
जगत्‌ को मिथ्या करना शूस्यवाद का अवलवन करना है। जन-साथा 


विशिष्टाद्रठ अथवा 'रामानुजन्दर्शन ड्श्ई- 


रण मिथ्या का अथ 'शत्य! ही समभते हैं। विज्ञानमिक्तु जैसे विद्वान भी 
आंकराचारय्य को प्रच्छन्न बौद्ध (छिपा हुआ शत्ववादी) कहने से नहीं चूके 
शंकर का सायावाद हमारे प्रचलतम नैतिक प्रवल्लों और गृढ़तम भक्ति- 
भावनाओं को मदारी के खेल जैसा झठा करार दे देता हैं| शंकर की 
हृष्टि में जीवन की जटिल समस्याश्रों में कोई गंभीरता नहीं है, जीवन एक 
वाजीगर का तमाशा हैं, ब्रह्म के मनोविनोद की सामग्री है। हमारे सुख, 
दुख ओर आकांक्षाएं, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बौद्धिक औरनैतिक जीवन, 
हमारे विचार और भावनाएं किसी में कोई तत्त्व नहीं है; सव मिश्या है, 
सब छुछ माया है, केवल ब्रह्म ही सत्य है । 


लेकिन ऐसे नि्युण, निर्मम और निष्टुर ब्रह्म को लेकर हम क्‍या 
करें ! बह ब्रह्म जो हमारे दुख-दद से विचलित नहीं होता, जिम्न तक 
हमारी आहों की गर्मी नहीं पहँचती, जो हमारी प्रार्थना नहीं सुन सकता, 
जिसके न कान है न आँख, न बुद्धि है, न हृदव,उस बह्य का हस क्‍या 
करें १ ऐसे ब्रह्म से किसी प्रकार का संबंध जोड़ना संभव नहीं है । यदि 
इम माया के पुतले हैं तो इम-जो कुछ करें सब माया ही है। फिर श्रुति 
के विधि-निषेध अ्रच्छे बुरे का उपदेश किस लिए है ? श्रुति की ब्राज्ञाओं 
का क्या अर्थ है ! ज्ञान को खोज भी क्रित लिए ! बंधन, मोक्ष और 
मोक्ष की इच्छा, साधक, ओर साधना तभी तो मिथ्या हैं । 


रामानुज का मत है क्रि जीव और जगत्‌ को वास्तविक, पारमार्थिक, 
सत्ता माने बिना काम नहीं चल सकता । यदि हमारे जीवन का कोई 
मल्य है, यदि सृप्टि-पक्रिया विदंवना-मात्र नहीं है, तो हमारे प्रय्नों का 
क्षेत्र जगत्‌ भी सत्व होना चाहिये | तो क्या'रामानुज अनेकवरादी हैं 
पु बे के... है)» रद प ०. व मो + | 

नहीं वे अद्व तबादी हैं; किंतु उनका अरद्व त शंकर से भिन्न है; वह विशि- 
ली ् विशिष्टाइत द्वेत का अर्थ हे विश भरे + 
ध्टादत है । विशिष्टाहत का अर्थ है विशिष्ट का विशिष्टरूप से अद्वत 
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(विशिष्टस्य विशिष्टठ्पेणाद तम्‌-वेदांत देशिक ) । अद्वितीय' व्रत 
विशिष्ट पदार्थ है, जोव ओर प्रकृति -उनके विशेषण है, इस विशिष्ट 
रूप में ब्रह्म ही एकमात्र तत्त्व है। ; | ९ /। 


वैष्णव धर्म का इतिहास और साहित्य तो वडुत प्रचीन है, यद्यपि 
उसे' दार्शनिक आधार देने का वहुत-कुछ श्रेव 
श्रीरामानजाचाय को है | ऋग्वेद में विष्णु एक 
साधारण सौर देवता थे। धीरे-धीरे उनका महत्व वढ़ा। साथ ही एक 
भाग! नामक देवता भी 'भगवत” या भगवान नें परिवर्तित होकर प्रसिद्ध 
हो गए और भागवत घम्म की नींव पड़ी | महाभारत में मागवत-धर्म का 
बर्णुन है । भांगबत धर्म का विकसित रूप वैष्णुव धर्म बन गया, विश 
ओर भगवान्‌ एक हो गये। कुछ काल वाद, कृष्ण को विष्णु का अ्रवतार 
मान लिया जाने पर, कृष्ण-पूजा भी वैष्णव सप्रदाय का अंग वन गई । 
ईस। से पहले-पहले भागवत घम दक्षिण में प्रवेश कर चुका था। भगवान्‌ 
कृष्ण की भक्ति तो उत्तर भारत में भो वहुत प्रसिद्ध है ओर इस प्रकार 
भारतवध में वैष्णव-सप्रदाय का प्रभाव वहुत व्यापक हो गया है| भारत 
को साधारण जनता राम और कृष्ण की उपासक है; शिव तथा अन्य 
देवी-देवताओं का. स्थान बाद को है । कम से कम, उत्तर- भारत में इस 

मय शेवों और वेष्णवों का विरोध नहीं है। इस विरोध को मिटाने में 
तुलसी दास जा का काफो हाथ रहा है। उनकी “शिव द्रोही मम दास 
कहावा, सो नर सपनेहु मोहिं न पावा? जैस्ती उक्तियो का उत्तर भारत के 
धार्मिक हृदय पर वहुत प्रभाव पड़ा है । 


साहित्य 


रामाञुज के पढले के वैष्णव-शिक्षको में दक्षिण केय्रामुनाचार्य और ' 
नाथमुनि के नाम मुख्य हैं। वैष्णव-संप्रदाय के माननीय ग्रंथ दो प्रकार के 
हैं, इसी से वेप्णवों का साहित्य 'उभय वेदांत' कहलाता है । वैष्णव लोग 
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वेद, उपनिषदल्नह्ममत्र और भगवद गीतग+को तो मानते ही हैं; इन केः 
अतिण्कि वे पुराणों ओर तामिल माषा के कुछ अंथों को मी प्रमाण 
मानते हैं। यही वेण्णवों के “आगम' हैं | यामुनाचाय ने आगेमों? का 
प्रामाण्य सिद्ध करने के लिये “आगम आमाएय' ओर- 'महापुरुष-निर्यंय 
लिखे ।.'सिद्धित्रय' और “गीताथ-संग्रह” भी उनके प्रसिद्ध अंथ हैं | रामा- 
नुज का श्री भाष्य! चेदांत स॒तरों की प्रसिद्ध व्यात्या है | सुदर्शन भद्द ने माष्य' 
पर “्रतिप्रकाशिका' लिखी | इसके अतिरिक्त रामानुज ने गीता-भाष्य/ 
ज्रेदाय-संग्रह, वेदांत-सार, वेदांत-दीप आदि भी लिखे हैँ। रामानुज के 
दाद विशिष्टाद्रत संप्रदाय का ग्चार करनेवालों में श्री वेकटनांथ 'वा 
बेदांतदेशिक ( १३४० ६० ) का नाम सव से प्रसिद्ध है , वेदांत-देशिक 
अलेक विषयों के प्रकाएड पंडित थे। उन्हंने अद्ेत मत का बड़ा युक्ति- 
पू्ण खण्डन किया ओर विशिष्टादवत के सिद्धांतों की <ंखलित व्याख्या की [ 
उनके मुख्य अंथ तत््व-टीका (श्री भाष्य! की असम्पूर् व्याख्या) तालये- 
चंद्रिका ( गीता-भाष्य पर टोका ) तत्व मुछा कलाप' और 'शतदूपणी?' 
हैं। अंतिम ग्रंथ में अद्वत-बेदांत क्री कड़ी समीक्षा है। वेदांत-देशिक ने 
'ेश्वर सीमांता! ग्रंथ भी लिखा है। श्री निवासाचार्य ( १७०० ई० ) 
की “यतीरद्र-मत-दीपिका? में रामानुत्र के मिद्धांतों का संक्षित और सरल 
वर्णन है | रामानुज ने उपनिपदों पर भाष्य नहीं लिखा । अठारहवीं 
शताब्दी में रंग रामानुज़ ने कुछ उपनिपदों पर विशिष्टाह्न त के अनुकूल 
टठोका की। 
हिंद-धर्म के इतिहास पर रामानुज का व्यक्त और विस्तृत प्रभाव पड़ा 
है | अद्वंतवाद के आलोचक और अक्ति-मार्ग के प्रचारक रामानुज के 
विशेष रूप से ऋणी है। मध्वाचारय, वत्लभाचार्य,चतन्ध, रामानद आदि 
पर रामानुज के विशिण्टाद्रत का प्रमाव स्पष्ट लक्षित दीता है।.. : * 
रामानुज के मत में प्रतमक्ष, अनुमान और आगम यह तीन ही: प्रमाण 


रू 
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' हैं| अनुमान-वाक्प में पाच नहीं तीन ही झावयत्र 
होने चाहिए, पहले तीन या बाद के तीन | 
साख्य और वेदत की भाँति यहा भी ्रत्यक्ष' का वणुन सहत्त्वपूर्ण है। 
रामानुज्ञ का निश्चित सिद्धात है कि निविशेष यथा निगुशण वस्तु का 
ज्ञान नही हो सक्रता | यदि अद्व त-बेदत की नरह ब्रह्म को 
निगु ण॒ माना जाय तो ब्रह्म अज्ेय हो जाबगा। जानने का अथ हे 
वस्तु को किसी 'विशेष' या 'गण” से संबद्ध समभना । नेयायिको के मत 
में निर्विकल्पक प्रत्यक्ष मे वस्तु की जाति आदि विशेषतादों का अनुभव 
नहीं हाता | रामानुन का मत इसने मभिन्‍म हैं। थे भो निर्विकल्पक 
ओर सविकल्पक का भेद मानते हैं, परंतु दूसरी प्रकार । केवल वस्तु की 
सत्ता (सन्मात्रता) का अहण नहीं हो सकता, इसलिये मानना चाहिए 
कि नर्विकल्यक प्रत्यक्ष मे भी पदार्थों के गुणों का कुछ बोध अवश्य 
होता हैं। गाय के निविकन्पक प्रत्यक्ष मे "यह गाय है” ऐसा ज्ञान होता 
है । यद ज्ञान रुविक्रपक से भिन्न किस प्रकार है! सविकल्पक प्रत्यक्ष 
में 'यह भी गाय है, यह (अनेकों में ले) एक गाय है? इस प्रकार का शान 
हांता है । फ्रवेक वस्तु का जो पहलो बार प्रत्यक्ष द्ोता है वह निर्विकल्पक 
होता £। नितविकल्पक ज्ञान भी जटिल है | रामानुज जाति या सामान्य 
को अलग पदाध नहा मानते । व्यक्तियों मे साहश्य होता है जिसे देखकर 
हम 'जाति' या 'मामास्या की धारणा बनाते हैँ। जाति झेवल बीद्धिक 
पदाध है । 


प्रत्यद्त प्रकरण 


जब घ्ुतिया ब्रह्म को नियु ण॒ बतायी हैं तब थे ब्रह्म में कुछ गुणों का 
अभाव कपन करती हैं, उनका ग्यभिप्राय ण्टी हाता हैं कि ब्रद्य में अन्य 
गुण हैं। बरद्-साक्षात्कार बिना भक्ति और उपासना के नहां हो सकता। 
तत्त्व-ज्ञान भी बिना भगवान्‌ को कृपा के नहीं होता और भगवान्‌ की 
कृपा बिसा भक्ति तथा उपासना असंभव है । 
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' शमानुज “का अश्रम-व्रिषयक - सिद्धांत .सत्ख्याति! . कहलाता. है.। 
संत्व्याति .. स्थातियों के विषय में दो श्लोक, स्मरणीय हैं.। 
आत्म-ख्यातिर्सत्ख्यातिरख्याति: ख्यतिरन्यथा'। 
तथाइनिर्वंचन-ख्यातिरित्येतत्स्यातिपंचकम्‌ ॥|” 
योगाचारा माध्यमिकास्तथा मीमासका अपि-। 

। नैयायिका मायिनश्च प्रावः ख्यातीः क्रमाज्जगुः ॥ 
अर्थात्‌ योगाचार, माध्यमिक, मीमांसक, नेयायिक ओर बेदांती 
क्रमशः आत्मख्याति, असत्ख्याति, अख्याति, अन्यया-ख्याति: ओर 
अनिर्वच नीय-ख्याति के समर्थक हैं। रामानुज के अनुयायी इन सच 
ख्यातियों को दोपपूर्ण मानते हैं और अपनी सत्ख़्याति का प्रतिपादन 

करते है । | 
एठककों को याद होगा कि अद्त-वेदांती हर ,झान . की संविधयक 
मानते हैं।। परंठु ज्ञान: के विपग्र को सत्ता प्रातिभासिक, व्यावहारिक और 
पारमाथिक, भेद, से तीन प्रकार की हो सकती है । रामानुज सत्ताश्रों के 
इस वर्गीकरण को स्वीकार नहीं करते ।:सत्ता एक,ही यकार क़ी है । परंतु 
'वे भी अद्व-त के इस सिद्धांत 'को मानते हैं कि.प्रत्येक शान का विषय-होता 
है। यही नहीं, प्रत्येक विषय सविशेष या गुणवाला भी होना चाहिए, 
अन्यथा उसको ग्रतीति न होगी | इसका यह अर्थ हुआ अमशान का भी 
विषय सत्‌ हीता है, चास्तविक होता ह। शुक्ति में जो रजत दीखती है 

“उसका वास्तविक सत्ता होती है! ' » * पर हर 

यहां पाठक संक्षेप में वेदंत का 'पंचीकरण' सिद्धांत समस्त लें ।जिन 
' महाभूतों (स्थूल भूतों) का प्रत्यक्ष होता- है उनसें से, पत्येक में दूसरे कृत 
मिले रहते हैं | स्थूल पृथ्वी में आठवां-आठवां भाग जल, वायु-आदिका 
है आर शेष अपना | इस प्रकार प्रत्येक भोतिक पदार्थ में पांचों-भृंत 
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वच मान हैं । वही पंचीकरण-प्रक्रिया हे | शुक्ति में रजत के परमागु 
वत्त मान .हैं, इसलिये रजत का प्रत्यक्ष भी 'सत्यदार्थ' का प्रत्यक्ष हे । 
इसी प्रकार रेते में जज-कथु उपस्थित है आर मत -मरीचिका असत्‌ का 
शान नहीं हैं। यतीन्द्रमव दीपिका कहती हे, 


अतः मे ज्ञान सत्य सविशेषत्रिषयच, निर्विशेष वस्तुनोउ्ग्रहणात्‌ । 

अर्थात्‌ सब ज्ञान (ज्ञानमात्र) सच्चा और सबरिशेष पदार्थ का होता 
है, निर्विशेष वस्तु का ग्रहण नहीं होता | इसका सीधा अथ यह है कि 
श्रम या मिथ्या ज्ञान की वास्तव में सत्ता ही नहीं है । भ्रम की यह 
व्याख्य/ सर्वधा असंतोषजनक मालूम होती है। पंचोकरण सिद्धांत क्‍या 
हुआ, जादू हुआ, जो किसी वस्तु को कुछ दिखला सकता है | यदि पंची- 
करण इतना व्यापक और प्रभावशाल्रों है तो रस्सो में हाथी का भूम क्यो 
नहीं होता, साप का ही क्‍यों होता है ! ओर शुक्ति से सपर का भ्रम क्‍्य। 
नहीं होता ! सत्ख्याति भ्रम की व्याख्या नहीं करता उसकी सत्ता ही 
उड़ा देती है। यथार्थ ओर श्रयधाथ ज्ञान में भेद किये बिना काम नहीं 
चत्च सकता । सत्खवातिवादियों से एक राचक प्रश्न किया जा सकता है-- 
कया पम्रभ से वचने को कोशिश करनी चाहिए ! यदि हो, तो वह 


'कोशिश सफल कैसे हो सकती है ! 


रामानुज के मत में प्रमा उस यथा् (वघ्तु-सवादो) ज्ञान को कहते 
हैं, जो व्यवदारानुग भी है अर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
सफ़ल्ञता हा सकती है. (यथावस्वित व्यवहारानुगुशज्ञानं प्रमा) । स्वप्त 
के प्रदार्थ भी सत् होते हैं परंतु स्वप्न-ज्ञान व्यवदार में काम नहीं आ्राता। 
समाजुज के अनुसार स्वप्न के पदार्थों का स्रष्टा ईश्वर है, जौव नहीं । 
फिर विभिन्‍न त़्यक्तियों के स्वप्न भिन्‍न-भिन्‍न स्यो होते हैं ! क्योंकि स्वप्न 
के पदार्यों की सृष्टि जीवों के कर्मानुसार होती है । अपने शुभाशुभ कर्मों 
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के अनुरूप ही जीव अच्छे बुरे स्वप्न देखता है । यह मत, मनोत्रिशञान के 
प्रतिकूल है । प्रश्चिद्ध मनोवैज्ञनिक फ्रॉयड के मतानसार मनुष्य की 
खन्‍्यक्त चेतना या अनभिव्यक्त मानसिक जीवन की गुस वासनाएँ ही 
स्वप्नों का कारण होती हूँ | श्रद्वतमत में भी स्वप्न जीव की सृष्टि होते 
हैं परंतु रामानुज का कट्टर यथायंबाद उन्हें स्वप्न-पदार्थों को काव्यनिक 
कहने से रोकता हे । 

रामानज की सम्मति भें पूर्व और उत्तर मौमांसा में कोई विरोध नहीं 
है। वेद के कर्म-कारड, उपासना-काए्ड ओर श्ञान-कांड सभी का महत्त्व 
हे । रामानज का मत कोई नवीन मत नहीं है; उनका दावा दे कि व्यास, 
केघायन, गुहदेव, भासचि, अल्मानंद, द्वविड़ाय, पराढः कुश नाथ, यामुना- 
चाय आदि प्राचीन शिक्षकों ने जो श्रति की व्याख्याएं की हैं, वे उनके 
मत अनुकूल हैं। उन्होंने प्राचोनों की शिक्षा को पुनरुज्जीवित मात्र 
किया हे । 

रामानुज के कुछ ही पहले के वेदांत के व्याख्याताओं में यह दो नाम 

उल्लेखनीय हैं | भास्कर का समय ६०० ई० 

भास्कार और यादव प्रकाश समझना चाहिए । वे भेदासेदवादी और 
ब्रक्षपरिणामवाद के समयंक ये। कर्म एक ही काल में सेदावान्‌ और भेद- 
रहेव, एक ओर अनेक दोनों दे । एक ब्रह्म में से जगत का वहुत्द 
विक्तित होता दे । भास्कराचाय ने मायावाद का संडन किया है | बड़ 
जगत की वास्तविक सत्ता हैं । जीव ओर ईश्वर में स्फुलिंग और अभि 
का संबंध है | साधना के विषय में भात्कर का ज्ञान और कर्म के समुच्चय 
में विश्वास हे | 


यादव अकाश कुछु काल तक रामानुज़ के गुर रहे थे, उनका 
समय ग्यारहवीं सदी हे । रामानुज का समय भी वही शताब्दी है। योड़े 
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समय वाद उनका यादवप्रकाश से मनभेद हो गया | यादव भी ब्रह्म- 
परिणाम- वाद के प्रचारक थे । ब्रग्न चिव, अचित, और ईश्वर वन जाता 
है ओर अपने शुद्ध रूप में भी म्थित रहता है | बरद्ा जगत से भिन्न भी 
है ओर अभिन्न भी | यादव ने ब्र ओर ईश्वर में भेद किया जो रामानज्ञ 
को स्वीकार नहीं है | भेदाभदवाद मो वीक नं, एक ही अकझ्ा में विशेध 
गण नहीं रह सकते । फिर ब्रह्म, जीव और जगत में क्या संबंध है ? 
'पमानुज का अपना उत्तर कुछ जटल है, अब इम उसी को समभने 


की चेष्ट्रा करगे। 
रामानन के मत में ब्रद्म प्रकारो है ओर जीब तथा जगत उसके प्रकार 


ह प्रकार का अर्थ कुछ कुछ जैन-दशन के “पर्याव 
प्रकार-प्रकारी भाव शब्द के समान है। जेनियों के अ्रनसार द्रव्य 


शव या परिवतन-शूल्य है ओर उसके पर्याय बदलते रहते हैँ ( इस प्रकार 
जैनों के द्रव्य मे स्थिरता और परिवतन दोनों साथ चलते हैं। प्रकार 
प्रकारी-भाव को अनक हृष्टियोंम समझा जा सकता है ।रामानुज सत्काब- 
वाद के समर्थक है | कारणता-बिचार को दृष्टि से प्रकारी को उपादान 
ओर प्रकार को उपादेय (उपादान करण का कार्य ) कहना चाहिये । 
जीव आर नगत ब्रह्म के उपादव हैँ, ब्रह्म की परिणमन-क्रिया के फल हैं । 
त्रद्दा का जगत ओर जीवो के रूप मे परिणाम होता हैं, फिर भी ब्रह्म 
निर्विकार रहता हैं, यह श्रुति के अनुरोध से मानना चादिए ( श्रुतेम्तु 
शब्द मृलत्वातं) । ब्रद्म में विचित्र शक्तिया हैं, उसे कुछ भी अशक्य नहीं हैं| 

इंश्वर तथा जगत ओऔर जीवा में आत्मा ओर शरीर जसा संबंध 
है। ईश्वर सब की आत्मा ४ । जसे भोतिक-शरीर की आत्मा जीव हूँ 
बसे ही जीव को आत्मा देश्वर है | ईश्वर जीव का अंतर्यामी' ४ 
(अन्तर्याम्यमतः) । 

मीमासा की परिभाषा में कहें तो जीव और ईश्वर में शेप-शेपी-भाव 


(5 
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संबंध है ।१ मुख्य यज्ञ-विधान को शेपरी कहते हैं और उसके साधन-भूत 
सहकारी विधान को शेष | मीमांसा में शेष का अर्थ है 'उपकारी' अथवा. 
पराए उद्द श्य से प्रवत्त होनेवाला | जब मनष्य अपना और ईश्वर का 
संबंध ठीक-ठीक समझ लेता है तव वह अपनी अहंता और व्यक्तित्व 
भगवान्‌ के अपण कर देता है, उसके अपने उद्दश्य नहीं रहते और वह 
सिर्फ़ भगवत-अ्र्पण बुद्धि से कममों म प्रदत्त होता है। ऐसा करने में ही 
व्यक्तित्व की साथंकता और असली स्वतंत्रता है। 


भगवान्‌ की उद्द श्य-पूर्ति का साधन जीव उनका दास है। इस 
तरह प्रकार-प्रकारी-माव का अर सेवक और स्वामी का संबंध भी है। 


प्रकार ओर प्रकारी में गुण ओर द्रव्य का संबंध भी बताया जाता 
है। रामानज का द्रव्य और गण का संबंध-विषयक मत ध्यान देने योग्य 
है। उनके अनसार द्रव्य और गुण मे तादात्य संबंध नहीं है। 'देवद 
मनष्य है? यह वाक्य देवदत और मनष्यता का तादात्म्य कथन नहीं करता 
जैसा कि सांख्य का मत है| गृणी गण नहीं होता, और गण गण 
(गशणवान्‌ पदार्थ) से मिन्न है। रामानुज के मत में द्रब्य और गण, प्रकारी 
और प्रकार में अत्यंत भेद होता है ।* गण और गुणी में तादात्म्य नहीं, 
बल्कि सामानाधिकरण ( एक अधिकरण में रहने का भाव ) मानना 
चाहिए । प्रकार को प्रकारी का अप्रयकतिद्ध विशेषण समऋना चाहिये। 
जीव और जगत्‌ ईश्वर ( प्रकारी ) के प्रकार हैं, वे ईश्वर से अलग नहीं 
किये जा सकते, पर वे ईश्वर से भिन्न हैं | जीवों और जगत्‌ की स्वतंत्र 
सत्ता है पर उन्हें ईश्वर से वियुक्त नहीं किया जा सकता; वे ईश्वर के 





+ रामाजुजा ज आइडिया आफ द फाइनाइट सेकफ़, ए० ४० 
+ बही, पृ० ८ 
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ही अंग हैं, शरीर हैं, कभी प्रथक न होनेवाले विशेषण हँ। ईश्वर उनका 
विशेष्य ओर आधार है । 


मानुज के दशन में दव्य ओर गण आपेक्षिक शब्द ४ । या तो 
जड़ और चेत॑न जगत्‌ द्रव्य है जिनमे विभिन्न गुण पासे जाते है| पर 

इंश्वर की अ्रपेत्ा से ज्ोब ओर प्रकृति विशेषण या युणास्मक हैं | इशतर 
हो बिराष्य या गुर्णी हे जिसे प्रद्धाद ओर जोबगण 'विशेपित करते है 
ईएवर के द्रव्यत्व की अपेन्ना से जोब आर प्रकृति ठच्य नहीं. युण 


छ् 


/५१ 


ज्ञान भी ज्ञाता का गुण होता हे, इसलिये ज्ञाता ओर ज्ञान में भेद 
हे । ज्ञाता को, श्रद्वेत-वेदांत के समान, जञान-स्वरूप कहना ठीक नहीं। 
रामानुज-दशन में ज्ञान को “धर्ेमूत ज्ञान' कद्दा जाता हे। जब जीव 
कुछ जानता है तब “घर्ममृत ज्ञान' फिना इद्विय-द्वार से निकल कर शेय 
विपय से संयुक्त होता हैं । दिपया 'द्ात्मा, ज्ञाता) और विपय ( शेय, 
पदाथ ) में सवध उत्पन्न करनेवाला 'घरंमृत-श्ान' है 


जीव शरीर ईश्वर का सवध 'अंश' शः प्रयोग से भी बतलाया 
जाता है| जीव ईश्वर का श्रंशा है । गीता कहती है--ममेबाशों जीव- 
लोके जीवमूतः सनातनः, शर्थात्‌ दस शगीर में भगवान्‌ का एक सनातन 
अंश का काय है; ब्रह्म जगत का उपादान और नि्मित्त कारण दोनों हैं। नह्म 
ही जीव बना हुआ हे । परंव यहाँ अंश का अथ “ऊगह बेरनेवाला 
टुकड़ा” नहीं समझता चाहिए। ब्रह्म अग्रसठ है, उस के देशात्मक हुफड़े 
नहीं हो सकते । रामानज के मत मे जीव ईश्चर का अंश हें जसे ग्रकाश 
स्य का अंश है । या गुण ( गोत्य, गो-पन ) शुणी ( गी था गाय ) का 
( वद-सूल, २)३।४५.४६ ) । 

इस प्रकार वि[शष्टाद्रत में जीव, जगत और ब्रह्म] का संठंध समझाने 
की तरह-तरह से चष्ठटा की गई ह | प्रकार-प्रकारी-भाव एक सामान्य नाम 


ए 
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$ जिसके अंतर्गत शेष-शेपी, अवबव-अवयबी, गण-गुणी आदि अनेक 
संबंध हैं ) इस संबंध का ताल यहो है कि प्रकार ओर ग्रकारी' दोनों की 
वास्तविक सत्ता हैं, दोनों का अलग-अलग व्यक्तिव है, एक कं दूसरे 'सें 
लब कमी नहीं होता । जीव ईरवर की भांति ही नित्य है, वह अविद्या- 
कहिपित नहीं है । मुक्ति में सो जीव ब्रह्म से भिन्न व्यक्तित्ववाला रहता है 
ओर ब्रह्म के आ मंद-पूण नान्निध्य का उपभोग करताहे । जीव इंश्वर का 
अंश है, शरीर है अथवा विशेषण या प्रकार है। जिस प्रकार शरीर ओर 
आत्मा अलग-अलग लक्षण बाले है बसे ही जीव ओर ईश्वर तवा जगत 
ओर ईश्वर. भी हैं। ब्रह्म जीव से घिजातीव ( मित्च जाति. वाला ) है 
जैसे अश्ब और गो एक दनरे से विजातीय है । परंठु फिर भी ईश्वर तथा 
जीवों और जगत्‌ में घनिष्ठ संबंध ६ | एक की दूसरे से जुदा नहीं किया 
ज्ञा सकता । प्रकार ओर प्रकारी अप्रथक्सिद्ध' हैँ, उनकी प्रथक-प्थक 
सिद्धि नहीं होती, उनमें विच्छेद संभव नहीं हे | यही रामानज का अरद्वेतत 
है । ब्रह्म में जगत संनिविष्ठ दे जैसे पुष्य सें गंध और सोने में पीला- 
पन । बंद ( विशेम्ब 3) को जीव ओर जगत से ( विशेषों ) से अलगे 
करके त्रणन नहीं किया जा सकता । बह्म में ज़म्त का अन्तर्माव हो 
जाता हू। साख्य के प्रकृति और पुझप दोनों त्रद्म की बिमृतियां हूँ) 
इमीलिये श्रति कहती हं क्वि त्रक्म को जान लेने पर कुछ जानने को झोप्त 
नहीं रहता ( चेनामतं मतं भवति, अविज्ञातं विज्ञातम्‌ ;).५ जगत ब्रह्म 
हां एक माज्न तत्त्व दे पर वह ब्रह्म निगण, और,निर्विशेष नहीं हे, वह 
सबिशेत अथात्‌ विशिष्ट हे। इतर. विशिष्ट, तत्व की एकत्ता के कास्ण ही 
रामनुक्-दशन का नाम 'विशिष्टादत' है | ह 
अब इस रामानुज के सिद्धांतों का र्लला-बद्ध वर्स़न करेंगे ,। वेशे-, 
प्िक, सांख्य और जैलमत की तरह रामानुज से 


मम 
पएदाथय दाग पदार्थों व श 
दाव द् सी पदार्थों का विमाग किया है । रासाठुज का 
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मत अनेक सिद्धांतों का मिश्रए-सा है। इसमें कहीं साख्य के सिद्धांत 
अनुस्यूत दिखाई देते हैं, कहीं गीता और वेदात के | पदार्थों के वर्गी- 
करण में विशिष्टद्व त की कुछ अपनी विशषताएं भी हैं, जिनकी ओर हम 
यथा-स्थान इंगित करेंगे । 'सवदशन संग्रह” में वेंकटनाथ या वेदांतदेशिकः 
कृत पदार्थ-विभाग का सारांश इस प्रकार दिया हैः-- 
द्रव्याद्रव्यप्रमेदावितमुभयविध तद्विध तच्माहु : | 
द्रव्यं दघा विभक्त जड़मजड़मिति, प्राज्यमव्यक्त कालो ॥ 
अन्त्यं प्रत्यक पराकच प्रथममुभयथा तत्र जीवेशभेदात । 
नित्याभूतिमंतिश्चेत्यपरमिह, जड़ामादिमा केचिदाहु: ॥१ 


अर्थात्‌-द्वव्य और अद्वव्य के भेद ने तत्त्व दो प्रकार का है , द्र 
दो प्रकार का होता है, जड़ और अजड़ | जड़ द्रव्य प्रकृति और काल . 
है। अजड़ द्रव्य प्रशक्‌ (चेतन) ओर पराक भेद से दो तरह का हे । 
प्रत्यक्‌ अजड़ द्रव्य जीव और ईश्वर हैं; पराक अजड़ द्रव्य “नित्यविमृत्रि 
ओर “धर्मभत ज्ञान! हैं। नित्यविर्भा पति को कुछ विद्वान्‌ जड़ बतलातें हैं । 


पदार्थ के दो भंद्‌ द्रव्य और अद्वव्य हैं, यह प्रमेय हें। प्रमाण 
(प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ) भी पदाथ हैं । अद्रव्य पदार्थ केवल दस हैं 
अर्थात्‌ सत, रज, तम, शब्द, स्पशं, रूप, रस, गंध संयोग ओर शक्ति । 
माँमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है। वैशेपिक के कुछ गुणों 
का अद्वन्यों मे ंनिवेश है | साख्य के सत्‌, रज आर तम यह वेशापक 
के थ्र्थ में गुण वन गये हैं । विशिष्टाद्वत की प्रकृति सांड्य के समान 
ही चौबीस तत्त्वों वाली है । नीचे लिखी तालिका मे द्रव्यों का विभाग 
दिखाया गया है :-- 


है । के 9 
सवद्शनसभह पु० ४४ 


चर 


व 
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र 
द्र्व्य 


| पराक 
| पक 
--- नित्यविभूति धर्मभृतज्ञान 
गा सदर 


न चक विम िललर 


। कला! । 
है विभव अतर्यामी अर्थाव रता 


डेढ़ रे दशनशास्त्र का इतिद्यस 


से परिच्छिन्न हैं| नित्यविभूति का वणन कुछ आगे कर गे । (२) सिद्धांत 
मे नाख्य की प्रकृति पुरुष पर किसी प्रकार निमय नहीं ६ रामानुज 
की प्रकृति सवथा चतन-तत्त्व पर अवलंबित ह | प्रकृति आर इंश्वर में 
भी 'अ्रप्र॒थक्सिद्धि' संबंध है 


काल प्रकृति से अलग तत्त्व माना गया ह. पर अह्य से अलग वह 
व्रत सी नही है । इस तक्तार वशिष्याद्ेत का काल- 
काल हे 


कैप 
तत्व न्‍्याव आर ऊग्ज्य दाना से बनन्‍न हें। 


प्रकृति की तरह काल का सी एरिणाम हे वा हे ! क्षय, पंटे, दिन आदि 
काल छे परिणाम हैं। काल का स्वतत्र-सक्यध हे, परंतु अबकाश या 


शून्य परक्ृति का काय है। काल और प्रकृति मे कौन पहले था, यह 
प्रश्न व्यर्थ है | परतु देश (ऋवफ्रास) की डपेक्षा शक्ृषति पहले है । 
आअजड़ तत्वों मे हम प्रथम मित्तविनूति' ओर “घनंभूत ज्ञान! का, 
पराकतत्त्वो का, बणुन करेंगे। यहा ध्यान देने बोग्च बात यह है कि 
बारा न्टाहू ते मे जड़ आर वतन का बाग नद्ां साना गे ह्ृ । नाव: 
चतन तत्व स मतलव ज्ञान शाक्-मम्पन्न ज्ीब आर इश्बर मनमक्ता जाता 
है आर जद्वतत्त्व मे प्रकृति | रामान॒ज दन दो के बीच में एक प्रकार के 


कि 


तत्त्व मानत हैं जा 'अ्जद! है! पर चेतन नंदा हे । * धमनत ज्ञान' और 


“नित्यविभात उड़ द्रव्य नहीं है, ने थे झाव ओर इंश्चर की सॉँति चेतन 
हा हैं। व बशिप्टाद्रत के 'पराक-तत्य हे जब कि जीव थार ईश्वर 
प्रत्यक्तत्त हैं! | तत्वक आर परार मे क्या भेद है ! 


अजड़ ठा ऋथ ह स्तथव-तयकाश ज़ड़ उससे [वरुद्ध को कहा जायगा। 
भेस्य / ज्ञान, जीव 
अनइ-प्रत्यक और पराद ५ दतत्व( घित्थ बनति) , धसयातन शान. जंवि 


० पु कोर ईशएबर यह शान सझ्र्थात स्वय॑-्प्रकाश द्रव्त 
हैं पाक दस्ब' स्वर प्रकाश-तों होता है, पर स्वय॑-क्षेव ,नहीं होता | 
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पराक्तत्त्व का प्रकाश दूसरों के लिये है ( स्वयं प्रकाशत्वे सति परस्मा 
एव भासमानत्वं-बतीन्द्र मत दीपिका) पराक तत्त्व अजड़ है, पर साथ 
ही अचेतन भी है। 
सतोगुण-प्रधान नित्यविभूति है, अन्यगण प्रधान ग्कृृति | नित्य- 
जि विखपि विभूति स्वयं प्रकाशद्रव्य है, योग की सिद्धियों 
से उसका कोई संबंध नहीं है | वह उध्च देश 
मं, ऊपर की ओर अनन्त है । नीचे क्वी ओर प्रकृति से परिडिछुन्न है | 
मुक्त जीवो ओर ईश्वर के शरीर, निवानस्थान, तथा अन्य उपकरण इसी 
द्रव्य के बने हुये हैं। बेकुरठ लोक. गोपुर, वहां के जीवों के शरीर, 
विमान, कमल, आमवण आदि नित्वविभति के काय है । 
ऐसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य की प्रकृति गण-विशेष की 
प्रधानवा के कारण विशिष्दाद्नत की प्रकृति! और 'नित्यविभति! वन 
गई है। दोनो मिलकर सच दिशाओं में अनंत भी हो जाती ह। 
नित्यविमति का दूतरा नाम 'शुद्ध-सत्व' हैं जिसका अर्थ यह है कि 
वकुर्ठादि लोकी में रतते ओर तमस गणों का अभाव है | परंतु 
सतोगणु की प्रधानता या अन्य युणो के अभाव के कारण ही “नित्य 
विनूति' किस प्रकार जद्त्व को छोड़कर 'अ्रनड़! हो जाती है, यह 
तमझ में नहीं आता । हमारी समर. मे 'नित्वविभूति! को जड़ मानने 
वाले विद्वान्‌ अधिक ठीक ई। यदि सतोगुण संपन्न प्रकृति को अजड़! 
माना जाय तो, प्राकृतिक जग॒त्‌ में ही लड़ ओर अज्ड़ का भेद करना 
पड़ेगा | नित्यविभूति उन पदाथों का उपादान कारण ई जो आदश 
जगत! ६ मुक्त कीयों के लोक ):में पाई. जाती - हैं| इस जात में भी 
भगवान को पवित्र मूर्तियां ( जैसे प्रीर गम में ) सित्यविमृति का कार्य 
कथन की जाती ६। वास्तव से प्रकृति और नित्यविभूति में भेदक 


चउीचना काटन नकली 


सर दशनशास्त्र का इ तिहास 


विशिष्टाइत संप्रदाय में ज्ञान द्रव्य माना जाता है, परंतु वह ईश्वर 
और जीवों का धमभूति (गुण ) भी है। धम-, 
भूतश्ञान' का यही तात्पर्य है। जतीन्द्र मत 
दीपिका के' अनुसार घर्मभूत ज्ञान 

सस्‍्वय प्रकाशाचेतन द्रब्ब॒त्व सति विपयित्वम्‌ | विमुत्वेसति प्रभावद्रव्य 
गुणात्मकत्वम्‌ । अर्थप्रकाशो बुद्धिरिति तत्तक्षणम्‌ | 

ध्वयं-प्रकाश, अ्रचेतन द्रव्य और ज्ञान का विपय है, विभु अर्थात्‌ 

व्यापक है, प्रभापूर् द्रव्य ओर गुणात्मक है; अथ का प्रकाश करनेवाला, 
बुद्धिरूप है। 


घम मृत ज्ञान 


घर्मभूत ज्ञान द्रव्य है क्योंकि उसमें परिवतन द्वोता है (द्रव्यं नाना 
दशावत्‌--वेदांतदेशिक ) अद्वत के अ्न्तःकरण के समान घमभूत 
ज्ञान विषयाक्रार हो जाता है। आत्मा में परिवर्तन नहीं होता, ज्ञान और 
अनुभव से धर्मभूत ज्ञान में परिवतन होता हैँ। धर्मभूत ज्ञान से संसक्त 
आत्मा में अनुभव को विविधता ओर एकरसता दोनो संभव है । सुख,दुख 
इच्छा, द्वेष, प्रयत आदि अलग गण नहीं हैं जैसा कि न्याय-वैशेषिक 
मानते हैं; वे धमंभूत ज्ञान के हो रूपान्तर हैं | इसी प्रकार काम, संकल्प 
विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा सब ज्ञानरूप हैं । विशिष्टिद्वत का मनोविज्ञान 
बुद्धि प्रधान है, वह रेशनल सइकोलॉजी है। धर्ममृत ज्ञान मन या मन- 
सहित इंद्रियों से सहचरित होकर हा क्रियमाण द्ोता है और गत्यक्ष, 
अनमा।न, स्मृति, संशय विपयय, श्रम, राग, द्वंप, मोह, मात्सये आदि में 
परिणत हो जाता है। नाना दशावाले को द्रव्य कहते हैं (द्रव्ये नाना 
दशावत्‌ ) इस लक्षण के अनुसार धमभूत जान “द्रव्य हैँ। 

परंतु वह गुणात्मक भी हे; ज्ञान बिना जीव या ईश्वर के अवलंवन 
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के कुछ भी नहीं कर सकता | धर्ममृत ज्ञान व्यापक'है, इसलिए मुक्त 
जीव में अझु होने पर भी अपने ज्ञान संभव है। अगशुजीव सारे शरीर 
को जान सकता है, क्योंकि.मोब का इस ज्ञान ठे अप्रथकृसिद्धि! संबंध हे, 
इसीलिए उपनिषद कहती हँ--न विज्ञातुरविज्ञाते: विपरिलोपोविद्यते 
अर्थात्‌ ज्ञाता के ज्ञान का कमी लोप नहीं होता । वद्ध जीवों का ज्ञान 
तिरोहित रहता है जो कि मुक्तों में अभिव्यक्त हो जाता है | धमंभृत ज्ञान 
ज्षेय है (शातु्ेयावमासा मतिः), परंतु किसी दूसरे शान द्वारा नहीं, यह 
स्वयंप्रकाश है | अचेतन होने के कारण धर्ममृतज्ञान में स्वयं शेयता, 
अपनी चेतना या अनुमृति; नहीं है | वह स्वयंप्रकाश है, इसीलिए जड़ 
नही है। अव सचेतन ग्रत्यक्तत्वों का वणुन करते हैं। 


ओब अर है ओर चेतन हे । वह चन्तु, भोतच्र आदि से मिन्न हैं | जीव 


व के अगु होने में श्रति स्मृति ही प्रमाण हैं । जीव 
जीव की उत्करान्ति ( शरीर से निर्गममन ) सुनो जाती 


है; उसके थमागा ( परिमाण ) का भी कथन है । जैसे, 
अंगुष्ठ मात्र, पुरुषों मध्य आ्रात्मनि तिब्ठति ( कठ .) । 
सथा-+  -. » । 


वालाग्रशतंमागरस्द शंतधा कब्पितर्स्प च | 
भागों जीव: से विज्वेय: से चानन्त्या कर्व्पते [ 


» 0 न 32907 ( श्वेताशवेतर ) 
यहाँ'पहले श्लोक में. जीव को अंगुष्ठ-मात्र कथन किया-गया 
है और दूसरे में वाल के अग्रभाग का. दसइनारवां अंश-। मतलब 
न्यह है कि जीव का. अरणु परिमाण .है । घमंभृतज्ञान से नित्य 
संबद्ध धोने के कारण जीव एक साथ ही अनेक पदार्थों को जान सकता 
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है | इसी प्रकार एक जीव अनेक शरोीरों में भी रह सकता दे जैसा कि 
कुछ सिद्ध लोग करते हैं । 


जीवों के कर्मों के अनुसार, अथवा उन कमों के फलस्वरूप प्रवृत्तियों 
के अनुसार ईश्वर उन से कम कराता है। ईश्वर ही वास्तविक कर्त्तो 
है | जीव के अच्छे बुरे कर्मा के लिए ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पूव-कर्म 
ओर उनसे बना स्वभाव आदि ही उत्तरदायी हैं। कर्म-विपाक इेश्वर 
के अस्तित्व का ही नियम या स्वभाव है, इसलिए उसे मानने से $श्वर 
की स्वतंत्रता और सर्वंशक्तिमत्ता में कोई अतर नहीं पड़ता। जीव 
कम करने में स्वतंत्र है , परंतु विना ईश्वर की सहायता के वह कर्म 
नहीं कर सकता | खेत में जैसा बीज डाला जाय वैसा फल उगता है , 
परंतु पजन्य या मेघ को अ्रपेज्ञा सब वीजो को रहती है | इसी प्रकार 
भिन्न-भिन्न प्रवृत्तिवाले जीवों को इंश्वर की अपेक्षा रहती है । इमीलिये 
ईश्वर को कर्माध्यक्ष कहा जावा है। 


कहीं-कहीं लंबे वर्गीकरण में विशिष्टाद्रती जैनियो का अनुकरणस 
करते हैं । जीव मुक्त है, या वद्ध जीवो मे कुछ म॒म॒क्तु (मोक्षार्थी) हे, कुछ 
बुभुज्नु ( भोगार्थी ।। मुमुकछ्ुओ्रों मे कुछ भक्त होते हैं कुछ प्रपत्र । बुभुक्षु 
जीवों में कुछ अर्थ घन ) ओर काम में मग्म रहते हैं , कुछ धार्मिक हैं। , 
धार्मिक जीवा में कुड देवताश्रों के उपासक है, कुछ भगवान्‌ के इत्यादि । 

सुदरम चित्‌ (चेतन जीव, गीता की परा प्रकृति) और अचित्‌ 
( जड़ प्रकृति , से विशिष्ट ईश्वर जगव का 
कारण है, उपादान है; संकल्प-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण है। सुद्ृम-चित-अवित्‌ विशिष्ट ब्रह्म कारण 
है और स्थूल-चित-अरचित विशिष्ट व्रह्म कार्य दै। वेदांत-वाक्यों के 
समन्वय से ब्रह्म का जगर्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निमुण 


इेश्वर 
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या निर्विशेष, वह ज्ञान, शक्ति और करुणा का मंडार है। 
वह सर्वेश्वर, स्वशिषी, सब कर्मो से आराध्य, तर्व-फल-प्रदाता, सर्व- 
कार्येत्यादक और सर्वाधार है । सारा जगत उसका शरोर है, वह जगत 
के दोषों से मुक्त है। वह सत्व, ज्ञान, आनंद और निमलता धर्मवाला 
है। वह जोवों का अंतर्यामी है ओर स्वामी है, जीव उसका शरीर है, 
उसके विशेष या प्रकार हैं| विशिष्टद्ेत का ईश्वर व्यक्तित्ववान्‌ पुरुष है 
और अ्प्राकृत बेकु 5 जैसे स्थानों में रहनेवाला हे । इईहइवर का जीव, 
प्रकृति, काल आदि से अप्नथक्सिद्धि! तंचंध है।तथापि ईश्वर जीव, प्रकृति 
आदि से अत्वंत मित्र है, ईश्वर के गुण शेत जड़ और अजड़ पदायों से 
अलग हैं। जीव, प्रकृति आदि ईश्वर के विशेषण हैं, पर वे द्रव्य भी है | 


उपासकों के अनुरोध से भगवान्‌ पाँच मूर्तियों में रहते हैं | अ्र्चा, 
विभव, व्यूह, सू्म और अंतर्यामी यह भगवान्‌ के पाँच रूप हैं। बह 
क्रमशः ईश्वर के ऊँचे रूप हैं। उपासकों की बुद्धि और पवित्रता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विशिष्टमत्ति पूजनीय है । देवमतियां भगवान का 
अचावितार हैं; मत्स्याववार आदि विभव! हैं; वासुदेव, संकषंण, अद्यम्न 
ओर अनिरुद्ध “्यूह' हैं, 'सुद्म” स मतलब परब्रह्म से है; “अंतर्यामी 
प्रत्यक शरार में वत्त मान है। 'सद्धम! था पर तह्म से मतलव वेकठ- 
« वाती भगवान्‌ से भी समझा जाता है| शेष उनकी शब्या है और लक्ष्मी 
प्रियपत्री 4 छच्मी जगत्‌ की माता हैं, वे ईश्वर की रुजन-शक्ति का मत्त - 
चिह हैं| वे दंड देना नहीं जानती और पापियों के प्रति कठणामयी 


हें 


साधक के लिये आवश्यक है कि पहले कर्मबोग (गीतोक्त) से अपने 
हृदय को शुद्ध कर ले | उसके वाद आत्मल्तरूप 


अकनन जननी >++ कल अत >> +३ »«. >फ्ऑन्‍फलनओलफ का 


साधना 
जीव 


्र्प » दर्शनशामख्र का इतिहास ..,; 


शरीर ओर इद्वियों से भिन्न है। यह मनन या विचार ही ज्ञान-योग है 
परंतु अपने आत्मा को जान लेना ही यथेष्ट नहों है । रामनुज का 
निश्चित मत है कि मगवान को जाने बिना मनुष्य अपने को नहीं जान 
सकता । सगवान्‌ जीव के अंतरात्मा ईं, उन्हें विना जाने जीव का स्व- 
रूप टीक-ठीक नहीं जाना जा सकता | 

भगवान्‌ को जानने का उपाय भक्ति-योग हैं। यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा स्टेज है । सक्ति का अभिप्राव भगवान्‌ का प्रीति-पूवंक ध्यान 
करना है ( स्नेहपयूबमनुष्यानं भक्तिः ) | इस प्रकार ध्यान करने से ही 
भगवत्स्वरूप का बोध हो सकता है जो कि मोक्ष का अन्यतम साधन है | 
भगवान्‌ पर अपनी संपूर्ण-निर्मरता ( शंपत्व ) की नावना और उससे 
उत्पन्न अनुरागपूर्रच्चितन ही भक्ति है | भक्ति मोक्ष का साधन नहीं है, 
अक्तिकी अवस्था स्वयं साध्य है। भक्ति फलस्वरूप है | भक्ति की प्राप्ति 
ही जीवन का चरम उद श्य है । 

विशिष्टाद्र त के अनुसार किसी भी काल में मनुष्य को कर्म नहीं 
त्यागन चाहिए । कुमारिल की भॉति रामानुज का भी मत है कि नित्य 
कर्मों का सदव अन॒ुछान करना चाहिए । इसका शझ्र्थ यह हुआ कि 
विशिष्टाद्न त संन्यास का समथन नहा करता | मोक्ष के लिए संन्याप् 
झाश्यक नहीं है । तथापि कर्म मोक्ष का साक्षात्‌ साधन नहीं है, और न 
रामानज “सनुच्चयवाद' के ही समथक्त हैं। मोक्ष का साक्षात हेतु तोँ 
ज्ञान ही है; विशेष प्रकार का परमात्म-विपयक ज्ञान ही मंक्ति है जो स्वयं 
मोक्षस्वरूप है । 


ज्ञान और नक्ति केबल द्विजातियोँ अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय और 
वेश्या के लिए हैं | शूद्रों के लिये 'प्रपन्ता' का उपदेश किया जाता है। 
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प्रपत्ति का अथ है शरणागति; अपने को सब प्रकार भगवान्‌ के ऊपर 
छोड़ देना प्रपत्ति है। प्रपत्ति वैष्शव-संप्रदाय की विशेष शिक्षा है रामा- 
नुज के मत में तो भक्ति! का पयवसान अपत्ति? में ही होना चाहिए 
अपत्ति! भक्ति अंतिम दशा है।* 


रामानुज की मोक्ष-विषयक धारणा अन्य दर्शनों से भिन्न है | अन्य 
दशनों में मोक्षावस्था आत्मा और शरीर (प्रकृति - 
जड़तत्त्व) के वियोग का नाम है। बुद्धि, मन, 
अंतःकरण आदि भौतिक हैं; लिंग-शरीर भौतिक है; उम्तका श्रात्मा.से 
संसर्ग मे रहना ही मोक्ष दै। न्याय-वैशेषिक, सांख्य और मीमांसा के 
अनुसार मोक्षावस्था शान ओर आनंद की अवस्था नहीं है + पर रामानुज 
के मत में मोक्ष-दशा में शरीर, ज्ञान और आनंद सब का भाव होता .है, 
अभाव नहीं। परंतु मुक्ति का शरीर अप्राकृतिक अथवा “नित्यविभूति! 
का कार्य होता है। “नित्यविभूति! के उपादान बैकु5 में मुक्तजीव 
शरीरधारी होकर भगवान्‌ के सान्निष्य का आनंद लूटते हैँ । मुक्त जीव 
भगवान्‌ के अ्रत्यंत समान होता है, परंतु जगत्‌ की: उत्पत्ति, प्रलय आदि 
में उत्तका कोई नहीं होता ) 


एक दूसरी प्रक्तार के मुक्त जीव भी दवोते हैं, जिन्हें 'केवली! कहते 
हैं। यह जीव अपने स्वरूप पर सनन करके, जीव प्रकृति आदि से भिन्न 
हूं, इस पर विचार करके, मुक्त हुये हैं ओर सवसे अलग रहते हूँ | स्पष्ट 
ही यह सांख्य-बोग की मुक्ति विशिष्ठाहत को पसंद नहीं है। 'केवली! 
को मुक्त पुरुष मानना दूसरे दर्शनों के लिये ऋआदर-भाव प्रकढ करता है। 

रामानुज का दशन जनता का दशन है। जनता को धार्मिक और 
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४9५० दशनशास्त्र का इतिहास 


नैतिक विश्वासों का जैसा समर्थन रामानुज ने 
क्षिया वैंसा किसी ने नहीं किया । मैक्समूलर ने 
परिहास में लिखा है कि रामानुज ने हिंदुओं को उनकी आत्माएं वापिस 
दे दीं। अभिप्राय यह है कि शंकराचाय ने जीव ओर व्यक्तित्व को 
मिथ्या या माया का कार्य बता दिया था जिससे हिंदू-जाति वास्तविक 
आत्मा की सत्ता में संदेह करने लगी थी, रामानुज ने जीव की पारमा- 
थिक सत्ता का मंडन किया । जीवात्मा, जगत्‌ और ईश्वर तीनों की 
पारमाथिक सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक | इस प्रकार हमारे व्या- 
वहारिक जीवन और नैतिक प्रयतज्नों का महत्त्व वढ़ जाता है। हमारे 
कर्तव्य असली कतंव्य हैं। जिन्हें पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप 
हैँ | पाप-पुणय, भल्ते-बुरे आदि का भेद काल्पनिक या व्यावहारिक नहीं 
है | बंधन और मोक्ष वास्तविक हैं| विना द्वत को स्वीकार किये प्रेम 
या भक्ति नहीं हो सकती। प्रेमी और प्रेमास्पद, भक्त और भगवान्‌ 
दोनों की वास्तविक सत्ता के विना प्रेम ओर भक्त संभव नहीं है। 

रामानुज ने द्वोत के साथ अद्व त की भी रक्षा की | जीव और प्रकृति 
भगवान्‌ से भिन्न होते हुये भी उनकी विभूति, प्रकार या विशेषण हैं | 
क्योंकि जीव और प्रकृति दोनों ब्रह्म के प्रकार हैं, इसलिये उनमें अत्यंत 
विरेध नहीं होना चाहिए । प्रकृति से अत्यंत विच्छेद ही मोक्ष क्‍यों माना 
जाय £ मुक्त-दशा में शरीर और उसके विषयों का वर्समान होना इतना 
बुरा क्‍यों समझा जाय ! रूप, रस, गंध, स्पश के अनुभवों से इतनी 
घ॒णु क्‍यों ! मुक्त जीव भी “नित्यविभूति' के शरीर और लोक में रमण 
करता है | मोक्ष का अर्थ सब प्रकार के अनुभवों का झुक जाना या 
शान का सबनाश नहीं है जैसा कि न्याय-वेशेपिक ओर सांख्य-योग 
मानते हैं| मुक्त जीव की अनुभूति वंद नहीं दो जाती, बढ़ जाती हैँ; 
बह जड़ नहीं दो जाता, अधिक चेतन' हो जाता है। तथापि यह नहीं 


रामानुज का महत्त्व 
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कहा जा सकता कि अन्य दशनों के घोर हंत ने रामाठुज को प्रभावित 
ही नहीं किया | प्रकृति! और 'नित्यविभूत! का भेद इसी ह्वत का 
प्रभाव दिखलाता है| वास्तव में यह भेद स्वयं रामानुज की थुक्तियों के 
अनुकूल नहीं है। यदि इसका यह अर्थ लगाया जाय कि मुक्त जीव 
प्रकृति से संसक्त होते हुये भी प्रकृति के दोषों से बचा रहता है, प्रकृति 
में जो शोसन और शुभ है, उसी से मुक्त जीव सहचरित होता है, तो 
रामानुज का मत निर्दोष है | 
विशिशद्वेत-दशन ने भक्ति, प्रेम, कत॑व्य आदि के लिए शंकर की 
अपेक्षा अधिक जगह निकाल ली; वह भगवद्गीता के भी अधिक अनुकूल 
हैँ। इसीलिए श्राज भारत को अधिकांश जनता, शात या अशात रूप 
से, रामानुज अनुयायिनी है | कुछ विगड़े दिमाग़ के 'ऊँची कोटि के? 
पंडितों को छोड़ कर अद्देत के वास्तविक अनुयायी कम हैं। ..* 
रामानुज की फिल्लॉसफी हृदय को अधिक संतुष्ट करती है, परंतु 
बुद्धि को वह उतना ही सवतुष्द नहीं कर पाती । 
हम यह नहीं कहते कि दाशनिक को हृदय की आव- 
श्यकताओं पर ध्यान नहीं देना चाहिए, परंतु बुद्धि की मार्गों का ख्याल 
रखना भी कम आवश्यक नहीं दे । जो हृदय और बुद्धि दोनों को पूर्ण- 
रुप से संतुष्द करे, ऐसे दर्शन का आविप्कार अभी मानव-जाति ने नहीं 
किया है | शंकर और रामानुज दोनों के दर्शन सदोप हैं शंकर और 
रामाञुज मतुष्य थे और मनुष्य की भ्रत्येक कृति सदोष या श्रपूर्ण होती 
है । इस अध्याय के प्रारंभ में हमने शंकर की आलोचना की थी, अध्याव 
के अंत में हम रामाचुज के दोपों का दिग्दशन करेंगे | हमें खेद है कि 
दोप-दर्शन? जैसा अप्रिय काम हमारे सिर पर पड़ा है, पर एक निष्क्ष 
अलोचक से ओर क्या आशा की जा सकती है ? दाशनिक्र लेखक बड़े 


दाशनिक कठिनाइयों 
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प्रयल से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने 
बनाये घर में आलोचना की कुल्हाड़ी लगा देता है। “ऋषि एक नहीं दै 
जिसका वचन प्रमाण हों! ओर जब ऋषिगण आपस में कगड़ पड़े तो 
गरीब अध्येता, जो निमभक्ष रहना चाहता है, क्या करे ? 


भक्ति के लिये भगवान्‌ की आवश्यकता है, मानव-हृदय एक आदर्श 
की खोज में है जिस पर वह अपना प्रेम न्यौछावर कर सके | सत्य, शिव 
ओर सु दर के आदश को मानव-बुद्धि ने भगवान या ईश्वर का नाम 
दिया है | पर तु ऐसे ईश्वर ने दुःखमय संसार की सृष्टि क्‍यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है। जीवों के कमों को अनादि बताकर संसार के दुःख 
के उनके मत्ये मढना बात को टाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशन ) संभव नहीं है । फिर करुणामय ईश्वर जीव के पाप 
कर्मों को नष्ट या क्षमा भी तो कर सकता है। किसी ईश्वरवादौ ने इन 
कठिनाइयों का सामना ईमानदारी से नहीं किया है। योग-दर्शंन ने 
ईश्वर को सूष्टिसचना से अलग करके अपनी बुद्धिमत्ता का परिचय 
दिया है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेस्त के बिचित्र रचना कैसे 
करती है, यह भी सरल नहीं है | 


रामानुज ईश्वर और तीव को निविकार मानते हैं। उन्होने सारा 
परिवत्तन 'धर्मभूत-ज्ञान' को दे दिया है। परंतु जिस वस्तु के धर्मों 
(गुणों) में परिवर्चन होता रहता दे उसे अपरिवर्सनीय कहना कहाँ तक 
ठीक है, यह विचारणीय है| ईश्वर के विशेषण जीव और प्रकृति दोप- 
ग्रस्त हैं, फिर ईश्वर को निर्दोष कदने का क्‍या अभिष्राय है ? 

असीम शोर ससीम का संवंध बताना दर्शनशास्त्र की प्रमुख समस्या 
है । जीय तथा जगत्‌ और ईश्वर में क्‍या संबंध है, यह महत्वपूण प्रश्न 
है। जीव और प्रकृति द्रव्य हैं, उनका विशेषण या प्रकार होना समभ में 
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नहीं थ्राता । रामानज ने शंकर के निमुण ओर निर्विशेष ब्रह्म की आलो- 
चना की हैं! परंतु रामानुज का अपना ब्रह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है। 
यदि परिवर्तित होनेबाले ओर सदोप विशेषणों को हटा लिया जाय तो 
रामानज के ब्रह्म का क्या शेप रह जाता है / यदि गण ओर सुणी में 
अत्यंत भेद है तो ब्रह्म ओर उसके कल्याण गुणों में अत्यंत भेद है| उस 
दशा में स्वयं ब्रह्म एक प्रकार से निगुण ही रह जाता है | 


विभिन्न जीवों में भेद करनेवाला क्या है, यह भी विशिष्टाद्रत ठीक 
नहीं वतला सकता | सव जीव एक ही ब्रह्म के प्रकार या विशेषण हैं, 
फिर उनमें इतना भेद क्‍यों है ! श्रह्म के प्रकार! खंड-खंड क्‍यों हो रहे 
हैं | जीव और ज्ञान का संवंध भी विचित्र है। रामानुज के धर्मभूत 
शान की अपेक्षा सांख्य का अंतःकरण अधिक सुदर घारणा है। 
अंतःकरण की बृत्तियों को पुरुष का चेतन्य प्रकाशित करता है। व्ृत्तियाँ 
जड़ हैं । रामानज के अबड़ धर्ममूत ज्ञान ओर जीव का संबंध ठीक 


समझ में नहीं आता | दोनों द्रव्य हैं ओर एक दसरे का विशेषण नहीं 
हो सकते | 


ब्रह्म का एक प्रकार ( जीव ) दूसरे प्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है। इन प्रकारों का संबंध किस तरह का है ! रामानज परिणामवाद! 
के समर्थक ई परंतु परिणामवाद की कठिनाइयों से श्रति की दहाई देकर 
ही नहीं बचा जा सकता । दुसरे मतवाले श्रति का दसरा अभिपग्राय 
वतलाते है| परिणामबाद का युक्ति-पूण मंडन भी होना चाहिए । 
प्रकार और प्रकारी में अत्यंत भेद मानने पर अभेद श्रतियों से विरोध 
होता है, अमेद मानने पर जीवों की स्वतंत्रता नप्ट हो जाती है। जीव को 

ख़तंत्र मानते पर अद्वत नहीं रह सकता ओर परतंत्र मानने पर “उत्तर< 
दाविला समझ में नहीं आता ॥ परतंत्र जीव अपने कमभों के लिए 
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उत्तरदायी नहीं हो सकता, उसे अच्छा-बुरा फल भी नहीं मिल सकता । 
अद्वेत्त-वेदांत ने इन कठिनाइयों से बचने के लिए माबावाद की शरण 
ली और पारमार्थिक तथा व्यावहारिक दृष्यिकोणों की कल्पना की। द्वत 
व्यावहारिक या आपेक्षिक है, अद्देत पारमार्थिक ( माया मात्र मिद द्वत- 
मद्गे तं परमार्थतः) । परंतु रामानुज तो मायावाद के समर्थक नहीं हैं । 
उनकी कठिनाइयों का कोई दूसरा 'हल? या समाधान भी समझ में नहीं 
आता | उनका प्रकार्यद्रेत' या 'विशिष्टादत' दाशनिक दृष्टि से निर्दोष 
नहीं है | 


अन्य वेदांत तथा वैष्णव संप्रदाय 


पिछले दो अध्यायों में वेदांत के दो नस तंग्रदायों-अद्वैत और 
विशिष्टाद्व त-का विवेचन किया गया है | श्री शंकराचार्य द्वरा प्रति- 
प्ठित अद्वौतमत वेदांत-संग्रदायों का तिस्मौर है । निगुण बहन के दुर्माह्म 
हीते हुये भी अद्द तवाद का भारतीय विचारधारा पर इतना अधिक 
अभाव पड़ा कि बेदांत याव: शांकरसत का पमानार्थक सम्रभा जाने 
जैया। अद्वत्त-बाद के नियु ण॒ ब्रह्म के घिर ैऊ सगुण अहम अ्रथवा उपास्य 
परमेश्वर की प्रतिष्ठा करने वालों में श्ीरामानुजाचार्य अमगर्व 
हैं। ऐतिहासिक कील-क्रम की हृष्टि से हैं नहीं, वरन्‌ दाशनिक् गंभीरता 
पा ताकिक तीमता की दष्टि से भी श्री रामानुज का विशिष्टाद्ौत- 
मत ही अद्वेतमत का स्तिविक अतिसद्धी बिना . सकता है । किंतु 


उल्तर हैं। देदांत के पानजब--उपनिपेद, वल्बूत्र और गीता--.पर 
आश्रित तथा प्र्य परव की ही विविधलप बास्वा द्वारा विल्तृत होने 


> कारण ये तभी मत वेदांत-परंपरा के ही अंतर्गत हैं | समग्रण ब्रह्म के 
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रूप में विष्णु को परम-सत्य मानने के कारण इन्हें वैष्णव-संग्रदाय भी 
कहा जा सकता है । 
१--निवाका चाय 

काल-क्रम की दृष्टि से वेदात के आचायों में रामानुज के वाद 
निंवाक का नाम प्रथम उल्लेखनीय है । इनका समय रामानुज के कुछ 
ही वाद ग्यारहवीं शताब्दी समझना चाहिये | यह तेलेगू ब्राह्मण थे । 
बिलारी प्रांत में निंबपुर नामक ग्राम इनका निवास स्थान था। निंवाक 
रचित 'दशश्लोकी” के टीकाकार हरिव्यासदेव के अनुसार इनके पिता 
का नाम जगन्नाथ और माता का नाम सरस्वती था । इनके रचे हुये कई 
ग्रंथ कहे जाते हैं जिनमें “वेदांतपारिजातसौरभ” और "सिद्धांत रक्र! अधिक 
प्रसिद्ध तथा महत्त्व-पूर्ण हैं। 'वेदातपारिजाततोरभ” ब्रह्ममून्नो के ऊपर 
निवाक-कृत भाष्य है और निवाक संप्रदाय का मल-ग्रंथ है। “सिद्धांत- 
रल्' दश श्लोको में निंवाक-मत्त का सार है ओर श्लोक-संख्या के कारण 
दश-श्लोकी' के नाम से भी प्रसिद्ध है । 


शंकराचार्य के अद्वेत-बेदात के निगुण ब्रक्ष और मायावाद के 
विरुद्ध प्रतिक्रिया-रूप से जिन वेदांत संप्रदायो का उदय हुआ उनमें 
सामान्य रूप से ब्रह्य को समण तथा जीव और जगत्‌ को सत्य माना 
गया है| उनमे केवल विशेष सिद्धांतों के विषय में मत भद है। निंवाक 
का मत इतादेत कहलाता है, जो भास्कराचार्य के भेदाभेदवाद से 
समानता रखता है | रामानज के समान * निंवाक के मतानसार भी तीन 
चरम तच्ब हैं अर्थात्‌ चित्‌ , अचित्‌ ओर ईश्वर | जीव और जगत्‌ की 
कोई थक सत्ता नहीं है; वे सदा ईश्वर के आश्रित हैं ओर इस दृष्टि 
से वे ईश्वर से अभिन्न हैं | यह अमिन्नता निंवाक मत में अद्देत का अंश 
है । किंतु जीव और जगत्‌ का ईश्वर से नितांत एकत्व नहीं है; उनका 
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ईश्वर से भिन्न एक विविक्त स्वरूप है । यह स्वरूप-भंद होत का अंश 
है। भेद ओर अभेद का इस प्रकार समन्वय होने के कारण निंवाक मत 
इंतादत कहलाता है । रामान॒ज के समान तत्त्व-तय को मानते हुये भी 
मिंवाक-मत एक अंश में रामानजमत से भिन्न है--रामानज का आग्रह 
अद्वेत के प्रति अधिक है, किंतु निंवाक-मत में अद्देत और 6 त दोनों का 
समान महत्त्व है । रामानज के समान भेद अद्देत का विशेषण मात्र है, 
अतः गौण नहीं वरन्‌ सम-सत्ताक है। 

मिंवार मत्त में भी चित, अखित और ईश्वर तीन चरम तत्त्व माने 
गये हैं। श्रन्व प्रकार से इन्हें भोक्ता, भोग्य और नियंता भी कहा गया 


कर 


ह्। 


१---चित-चित तत्त्व-जीव है। जीव ज्ञान-स्वरूप है। किंतु वह ज्ञान 
का आश्रय श्र्थात ज्ञाता तथा कर्म का ग्राश्रय अर्थाते कर्ता है, शंकर के 
जीव की भाँ ति घान-मात्र तथा अकर्ता नहीं। ज्ञान जीव का स्वरूप ही 
नहीं, गण अथवा धर्म भी है। गुण ओर गुणी अथवा धर्म और धर्मी 
का तादात्म्य नहीं होता । उनमें अप्ृथक्रभाव होते हुवे भी भंद है । जिस 
प्रकार सूर्य प्रकाशमय तथा प्रकाश का आश्रय दोनों है, उसी प्रकार जीव 
भी ज्ञानमय तथा शानाश्रय दोनों है। जीव कर्त्ता भी है | प्रत्येक अवस्था 
में जीव का करत त्व वत्त मान रहता है। सांसारिक अवस्था में तो जीव 
का कतृ त्व सबमान्य है। शंकराचार्य की भाँति जो मुक्तावस्था में जीव 
का कठू त्व नहीं मानते उनसे निंवाक का मतभेद है | जिस प्रकार 
संसारिक अवस्था में जीव का कतृ त्व अनसवसिद्ध है, उसी प्रकार मुक्ता- 
वत्या में जीव का कठ त्व श्रुति सम्मत है| जित प्रकार 'कवन्न वेह कर्माणि 
जिर्जाविपच्छुत॑ समा: भ्वगंकामों बजेत! आदि श्रतियाँ संसार अब- 
सवा में आत्मा के कत त्व का प्रतियदन करती हैं, उसी प्रकार मुमृक्ष- 
ब्रह्मेपारीत! 'शान्त उपासीत” आदि शअ्र॒तियों से मुक्तावस्था में भी उग- 


+ 
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सना आदि रूप से जीव का कतृ त्व सिद्ध होता है| जीव के कठृ त्व की 
निपेधक श्रतियों का तात्यरय केवल यही है कि जीव का कतृ त्व त्वतंत्र 
रूप से नहीं है | जीब ईश्वर के आ्राश्नित है; ईश्वर अ्ंतर्यामी तथा जीव 
ओर जगत्‌ का नियंता है | प्रत्येक कर्म में ईश्बर का नियंत्रण रहने के 
कारण जीव स्वतंत्र कर्ता नहीं है 


जीव ज्ञाता तथा कर्ता होने के साथ-साथ भोक्ता भी है। किंतु शान 
और कर्म की भाँति अपने भोग की प्राप्ति के लिये भी वह ईश्वर के 
आश्रित है। चेतन्यात्मक और ज्ञानाश्रय रूप से ईश्वर के समान होते 
हुये भी जीव का ईश्वर से व्यावत्त क एक विशेष गुण नियम्यत्व है । 
ईश्वर नियंता है श्रोर जीव सदा नियम्य है। मुक्त अवस्था भें भी जीव 
ईश्वर के अधीन ओर आश्रित रहता है। 

परिमाण में जीव अगणु है तथा संख्या में नाना है | अरणु होते हुये 
भी जीव का ज्ञान गुण व्यापक है । जिस प्रकार दीपक का प्रकाश दूर 
तक व्याप्त रहता है उसी प्रकार जीव का चेतन्य समस्त देह में व्याप्त 
रहता है | भिन्न-भिन्न देहों में भिन्न-भिन्न जीव हैं । इस प्रकार जीवों की 
संख्या अ्रनत है | शंकर के कतिपय अनयायियरों का एक जीवबाद निंबाक 
को मान्य नहीं | ये गण आर श्रंनत जीव ईश्वर के अंश हैं | श्ंश का 
अर्थ अवबवब अथवा विभाग नहीं; ईश्वर कोई अंश-संघात ग्रथव्रा घिभज्य 
समष्टि नही है । अंश का अर्थ शक्तिरूप है । ईश्वर सवशक्तिमान है। 
वह अपनी अनंत शक्ति द्वारा अनंत शक्तिरुपों में व्यक्त होता है | ईश्वर 
की अनंत शक्ति का रूप होने के कारण जीव ईश्वर का अंश है | 

ये जीव दो प्रकार के होते हैँ एक जो मुक्त है और परमानंद की 
अवस्था को प्राप्त है; दसरे जो संसार चक्र में फंसे हये हैं । मुक्त जीव 
भी दो प्रकार के होते हैँ--एक जो नित्यमुक्त ओर सदा परमानंद को 
प्राप्त हें नेसे गरड़, विश्वक्मेन आदि दूसरे जो साधना-द्वारा संसार चक्र 
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से मुक्त होकर परमानंद की प्राप्ति करते हैं। संसार चक्र में आवद्ध 
जीव अनादि अज्ञान के परिणाम-भूत कर्म के संस से अपने मूल 
स्वरूप से च्युत हो जाते हैं। अज्ञान आवस्ण 'सें उनका मूल आनंद- 
रूप तिरोहित हो जाता है। भगवान्‌ के प्रसाद से यह अज्ञान वंर्घन 
छिन्न हो सकता है और जीव अपने पूर्णानंद रूप को प्राप्त होता है। 


२--अचित--अ्रचित्‌ तत्त्व का अर्थ चेतना-हीन पदाथे है। यह 
तीन प्रकार का होता है ( १) प्राकृत, (३) अप्राकृत और (३) 
काल । ( १) प्राकृत पदार्थ से अभिप्राय महत्तत्व से लेकर महाभूत 
पर्यत जगत से हैं जो प्रकृति से उत्पन्न है। यह प्रकृति सांख्य की प्रकृति 
के समान ही त्रियुणात्मक अर्थात्‌ सत्व, रजस, तेमस्‌ से युक्त है। किंतु 
यह प्रकृति सांख्य-प्रकृति के समान स्वतंत्र नहीं वरन्‌ इंश्वर-द्वारा 
नियंत्रित है। (२) अग्राकृत वें पदार्थ कहलाते हैँ जो प्राकृतिक 
श्र्थात्‌ प्रकृति के गुणों से निर्मित नहीं हैं। जैसे भगवान्‌ का लोक, 
भगवान्‌ के अलंकार आदि । निंवाक का यह अ्रप्राकृत तत्त्व रामानुज 
के शुद्ध सत्व था नित्य-विमृति के समान ही है । ( ३ ) काल प्राकृत 
तथा अप्राकृत दोनों से भिन्न तत्व है। जगत्‌ के समस्त पदार्थों के 
निरंतर परिणाम का कारण काल ही है। संसार चक्र का नियामक 
होते हुये भी काल ईश्वर के लिये नियम्य है। काल अखण्डरूप है, 
यद्यपि उसके ओऔपाधिक भेद हैं | स्वरूप से नित्व होते हुये भी वह कार्य 
रूप से अनित्व ई | 

.३--ईश्वर--निंवाक मत में भी ब्रह्म की कंल्यना रामानुज-मत 
की भाँति समुण रूप से की गई है, यद्यपि दोनों कल्यनाओं में ऋुछ 
अंतर ह। सगुण ब्रह्म का ही नाम ईश्वर है) निंबा्क ने कृष्ण को 
परमेश्वर माना है । यह ईश्वर जीव और जंग़त्‌ का निबंता तथा 
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अविद्यादि दोषों से रहित और समस्त कल्यना गणों से युक्त है। 
बासुदेव, सकपण, प्रद््न ओर अनिरुद्ध ये चार व्यूह उस ईश्वर के 
अंग हैं। यह व्यूहों की, कल्पना पांचरात्रमत तथा रामानुजमत के 
समान ही है| यह ईश्वर मत्स्य--कूर्माद रूप से अगत में अवतरित 
होता है ओर जगत का उपादान तथा निमित्त कारण है। ईश्वर 
के उपादान कारण होने का अथ यह है कि वह चित्‌ ओर अखित्‌ 
शक्तियों के सूक्षम रूप से स्थूल रूर में अभिव्यक्त होने का कारण है। 
कर्मानुरूप फल ओर उनके भोग-साधनों की योजना का व्यवस्थापक 
होने के कारण वह संसार का निमित्त कारण है। श्रतः सृष्टि का अथ 
केवल सूच्रम की स्थूल रूप में अभिव्यक्ति है। इस प्र कार सृष्टि सू्रम 
तत्त्व का स्थूल रूप में “परिणाम” है। शंकराचार्य का “विवत्त वाद! 
निंवाक को मान्य नहीं है। ब्रह्म में अ्ध्यस्त होने के कारण जगत 
मिथ्या विवत्त मात्र नहीं है, क्योंकि अन्यत्र वस्तुतः बत्त मान पदाथ 

का ही अन्य पर अ्रध्यास हो सकता है । रामानुज की जीव-जगत विशिष्ट 
ब्रन्म॒ की उपादान-कारण-कल्पना से निंवाक के ईश्वर की कल्पना 
कुछ भिन्न है। रामानुज जिसे ब्रह्म का शरीर कहते हैं, उसे निंबाक 
शक्ति कहते हैं। रामानुज के अनुसार जगत ब्रह्म की विशेषण भूत प्रकृति 
का परिणाम है, निंवाक के अनुसार वह ब्रह्म का शक्ति का परिणाम 
है । दोनों के अनुसार यह परिणाम ब्रह्म को नहीं छूते । ब्रह्म नित्य स्वरूप 
में संस्थित रहता है। 


चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर इन तीन तत्वों के संबंध की कल्पना 
निंवाक मत की मौलिकता है। कहा जा चुका है कि निवाक का मत 
दताद्त है | इस मत का आधार उक्त तीन तत्वों के संबंध में द्वोत 
ओर अद्ेत का समन्वय है। जीव, जगत्‌ और ईश्वर न एक-दूसरे से 
अत्यंत भिन्न हैं और न उनका पूर्ण तादात्य ही है। अतः इस स बंध 
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को न देत कह सकते हैं और न अद्देत | किंतु साथ ही यह संबंध छत 
और अद्गौत दोनों है | द्लौत-परक तथा तथा अद्वेत-परक श्रतियाँ दोनों 
समान रूप से सत्य हैं। एक को मानने पर अन्य श्रतियों का विरोध 
होगा | श्रतियों में ईश्वर के उन गुणों का वर्णन किया गया है जो 
जीव और जगत में नहीं पाये जाते, अतः 'सेद अथवा दत अंश का 
स्वीकरण आवश्यक है । कि तु इस श्र्थ में उनमें अद्द त अथवा अमेद 
भी है कि चित्‌ और अ्चित्‌ की कोई 'स्व॒तंत्र सत्ता नहीं है; वे सदा 
ईश्वर के आधभित हैं। ईश्वर और जीव का सब'घ दौपक और प्रकाश 
के समान दतादवत है। ईश्वर और जगत्‌ का संबंध अहि-कुण्डल के 
समान दताद त है। 


निबाक मत में स्वीकृत तीन तत्तों में ईश्वर परम तत्त्व है। रामा 
नुज के नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर निवाक ने कृष्ण और राधा 
को स्थापित किया है | जीव के लिये संसार-वंघन से मोक्ष प्राप्त करने 
के लिये कृष्ण की भक्ति परम मार्ग है। यह सक्ति भगवान्‌ के अनुगह 
से प्राप्त होती है। प्रपत्ति तथा अन्य गुणों से जीव भगवत्कृपा के योग्य 
चनता दे । सक्ति का श्रथे रामानुज की सांति ध्यान था उपासना नहीं 
वरन: अनुराग या प्रम॒ है। प्रपत्ति का अर्थ एक मात्र ईश्वराञ्रय की 
भावना है। भक्ति से भगवत्साज्षात्तार होता है। यही मोक्ष है और 
यह शरीरावस्था में संभव नहीं हैं। अतः निवाक मत में जीवन्सुक्ति 
मान्य नहीं है। 


२--मध्वा चाय 


शंकर के आलोचक वेदांत के आचायों में मध्ब का नाम प्रमुख 
है| मध्य के द तवाद में अद्वतवाद का विरोध प्रवलतम रूप में व्यक्त 
हुआ ह. तवाद में अद्द तवाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया का 'पर्ववसान-सा 
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प्रतीत होता है | शंकर ने द्वोत का निराकरण कर अद्वेतवाद का स्थापन 
किया । रामानुज ने श्रद्गेत्त को प्रधान मानते हुये द्रेंत को उसका विशेषण 
मानकर दोनों के समन्वय पूर्वक विशिष्टाद्रेत का मंडन किया | निंवाक 
ने अद्देत और द्वेत दोनों तत्वों को समान महत्त्व देकर द्वताद्वत का 
समर्थन किया और इस प्रकार दंत को रामानुज्ञ की अपेक्षा अधिक 
महत्त्व दिया | मध्व ने भेद को ,मुख्य मान कर अद्वेतवाद के विरुद्ध 
द्वतवाद की प्रतिष्ठा की | इस प्रकार शंकर के अद्वैतवाद के विदद्ध 
प्रतिक्रिया का पर्यवसान मध्व के द्वेतवाद में हुआ | 

दक्षिण देश में 'डडिपी! नामक स्थान आज मध्य संप्रदाय का 
केंद्र है। उसी के पास रजतपीठ नामक स्थान पर जो वत्त मान कल्या- 
णुपुर का समस्थानीय माना जा सकता है, सन्‌ ११६६ में मध्वाचार्य 
का जन्म हुआ । मध्वाचार्य पूर्णप्रज्ञ था आन द तीथे के नाम से भी 
प्रसिद्ध हैं । इनके पिता का नाम मध्यगेह भट्ट तथा गुरु का नाम अच्यु- 
तप्रेत्ञ था । 

भारतवप के मुख्य तीथों में पर्यटन कर मध्वाचार्य ने अपने द्तमत 
का प्रचार किया | इनके रचे हुये ३७ ग्रंथ कहे जाते हैं जिनमें कुछ प्रमुख 
ग्रंथों के नाम ये हैं -(१) ब्रह्मसृज्ञ भाष्य; (२) अन॒त्याल्यान (भाष्य में 
मंडित मत की पोपक अव्पाक्षराजत्ति )) (३) दशोपनिपद्‌ भाष्य; (४) 
गीताभाष्य; (५) महाभारत तात्पर्यनिर्णय; (६) भागवत तात्पयनिर्णय; (७) 
गीतातात्पय॑ निर्णय; (८) उपाधि खण्डन; (४) मायावाद खण्डन; (१०) 
प्रपंचमिथ्यानुमान खश्डन; (११) तत्त्वविवेक। मध्व के अनुयायियों में 
जयतीर्थे अपनी प्रतिभा और पारिडत्य के लिये प्रसिद्ध हैं। इन्होने मध्य 
के भाष्यों पर विद्वत्तापूर्ण बत्ति ग्रंथों की रचना कर द्वेतसिद्धांत का 
प्रवल परिपोपण किया | जयतीथ की “वादावली' तथा व्यासराज का 
भेदोजीवन! द्तवाद के प्रसिद्ध वाद-म्ंथ हूँ । 
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मध्वाचार्य का सिद्धान्त हतवाद कहलाता है। मध्व मत में अद्देत 
का खण्डन करके भेद अथवा हत का स्थापन किया गया है। मध्य 
और उनके अनुयायियों ने श्रद्देतवाद का खएडन किया है। तथा शंक- 
राचार्य के अ्ध्यास और विवत्तः सिद्धांत की आलोचना की है। मध्य 
ने इस वात पर ज़ोर दिया है कि भ्रम या श्रांति सी सवधा नियम-हीन 
नहीं होती | रस्सी में सप॑ का भ्रम होता है, शुक्ति में रजत का । यदि 
म्रम में वस्तु के आधार का नियम न हो तो रस्सी में ही सप॑ का श्रम 
क्यों हो,रस्सी में हाथी का भ्रम क्‍यों नहो ? भ्रम के लिये दो वास्तविक 
पदार्थों' का होना आवश्यक है | सर्प श्रौर रजत की वास्तविक सत्ता है, 
इसलिये उनका भ्रम होता है | यदि जगत्‌ की वास्तविक सत्ता नहीं तो 
ब्रह्म में उसका अध्यास या भ्रम भी नहीं हो सकता । 


मध्व ने निवाकामिमत अद्वेत और दोत के समन्वय को अस्वीकृत 
कर भेद का प्रतिपादन किया है। उनके अनसार भेद और अभेद दोनों 
का एक कोटि में प्रतिपादन व्याघात-दोषयुक्त है। हू त और अरद्द त दोनों 
की एकत्र स्थिति असम्भव है। और न अत बदियों का अभिमत 
जगन्मिथ्यावाद सध्व को सान्‍्य है| यदि जगत्‌ में प्रत्येक वस्तु मिथ्या 
है तो जगन्मिथ्या है अथवा वाध्य है यह कथन भी मिथ्या है। 
प्रकार जगत की सत्यता ही सिद्ध होती है । जगत का अंत में वाघ हो 
जाता है, इसका कोई प्रमाण नहीं है। जगत की सत्ता का कभी तिरो- 
घान नहीं हीता | जगत मिथ्या नहीं यथाथ है | यदि श्रम भी हो तो 
उससे जगत की अठत्ता सिद्ध नहीं होती वास्तविक सत्ता के श्राधार के 
बिना भ्रम अकल्पनीय है। अ्रद्ध तवदियों की इप्ट अनिवंचनीय कोटि भी 
मध्य को मान्य नहीं । शंकर को उत्‌ और अस्त से विल्क्षण अनिवच- 
नीय कोडि का झध्व ने खर्इन किया है| उत्‌ और असत्‌ से भिन्न कोई 
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तीसरी कोटि नहीं है | जगत्सत्‌ है, क्योंकि वह वतंमान है। उसकी 
सत्ता का बाघ कभी नहीं होता ! 
इस प्रकार जगत की सत्ता का समथन कर मच्च में दंत वाद का 
प्रतिपादन किया है। संसार में भेद नहीं है अभेद ही है, अथवा भेद 
अवास्तविक या मायिक है , यह कहना साहस मात्र है। भेद वस्तुओं 
का वास्तविक स्वरूप है | वहसाक्षात्‌ अनुभव सिद्ध है ) साक्षात अनुभव 
की सत्यता का प्रत्यारव्यान किसी तक द्वारा नहीं किया जा सकता | श्रति 
भी भेद का प्रतिपांदन करती है | जीव और ईश्वर के स्वरूप का भेद 
श्रुतियों से स्पष्ट है | ईश्वर जगत्‌ का सुष्टा ओर सवज्ञ तथा सब शक्ति- 
मान्‌ है । जीव में ये गुण नहीं हैं | अतः भेद प्रत्यक्ष तथा श्रुति उभयथा 
सिद्ध है। भेद की वास्तविकता को माने बिना जगत का कोई व्यवहार 
हीं चल सकता | गुरु ओर शिष्य , पिता और पुत्र , पतिं और पत्नी 
के स'ब'घ भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं | यदि भेर न हो तो समाज ओर 
उसके व्यवहारों का लोप द्वो जाय | पाप और पुएय , शान और अज्ञान 
का भेद तो अ्रद्वेत वादियों को भी मानना पड़े गा। यदि प्रमा और 
अप्रमा ( यथार्थ ज्ञान और अयथाथ ज्ञान ) में भेद नहीं हे तो दाशनिक 
चिन्तन की आवश्यकता ही क्‍या है | 
.. भध्व के अनुसार पाँच प्रकार के भेद मूल और नित्य हैं :--- 
१- ईश्वर ओर जीव का भेद-ईश्वर स्वेज्ञ और सर्व शक्तिमान्‌ 
है , जीव अल्पक्ञ और अब्प शक्तिमान्‌ है। अतएव उनमें भंद है। 
२--ईश्वर और जड़ जगत्‌ का भंद--जीव की भांति' जड़ जगत 
भी ईश्वर से भिन्न है। एक चेतन है, दूसरा जड़ ; एक सृष्टा है 
दूसरा सृष्टि , एक नियामक है ओर दूसरा नियम्य | 
३-- जीव और जगत का भेद--जीव चेतन है और जग 
| प्राणबारी ओर प्राण--शूत्य पदार्थों की भिन्नता वालक भी 


हि 
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जानते हैं| उसे सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आ्रावश्यकता नहीं हं। 

७४--जीव और जीव का भेद--जीव अनेक हैं और उनके अनुभवों 
में मेंद है। अन्यथा सुख, ढुःख, हपे, शोक आदि अनुभव सबको 
साथ-साथ होते | मोक्षावत्था में भी जीवों के अनुमब दिलक्षण 
होते हैं | ु 

५ -जड़ और जड़ का भेद--जिस प्रकार एक जीव दूसरे जीव से 
भिन्न दै , उसी प्रकार एक जड़ पदार्थ भी दूसरे जड़ पदाथ से मिन्न है। 
कुर्सी और मेज़ अलग-अलग दे । 


इस भेदबाद के आधार पर मध्य ने अपने हत सिद्धांत का 
निर्माण किया है | उनके अनुसार दो मूल तत्व हैं---स्वतंत्र आर परतंत्र | 
केदल विष्णु स्वतत्न दे शेप सब परत त्र हैं। परत न्॒ पदाथों के दो भेद 
ई-..भाव ओर श्रभाव | सत्तावान्‌ पदार्थ भाव कोटि में है । प्रागभाव 
घ्यंसाभावादि अमाव कोवियाँ हे । भाव पदार्थ नी दो प्रकार के होते 
ह--चेतन, और अचेतन या जड़। चेतन जीब दुःखानुपक्त और 
दुःखाननुपक्त दो प्रकार के होते हैं । दुः:खानुपक्त के मुक्त और दुःखावद 
दो भेद हैं। दुःखावद्ध के मोक्षाई और अमोक्षाई दो प्रकार हैं| मक्ति- 
साधना द्वारा ईश्वरानुग्ह के अधिकारी मोक्षाह हैं | राप्तत, पिशाचादि 
नीचडन अमोक्षाई और अनंत बंधन के अधिकारी हं। अचेतन 
झववा जड़ पदार्थ भी तीन प्रकार के होते हँ--नित्य, अनित्य तथा 
नित्यानित्य | वेद नित्य हैं। पदाय-जगत्‌ अनित्य है। इराण, प्रकृति 
आदि निद्यानित्व हैं; ये स्वरूप से नित्य, किंतु संत्तार-क्रम म॑ अनित्य 
हं। 

अन्य प्रकार से मब्व ने कुछ वेशेषिक के समान पदार्थों का 
विसानन किया है। साथ्य के अनुसार नी पदार्थ हें-द्धव्य, गुर, 
क्रम, सामान्य, विशेष, विशिष्द अ्ंशी, शक्ति, साइश्य और अमान | 
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द्रव्य वीस हैँ--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृताकाश, प्रकृति, 
त्रिगुण, महत्‌ अहंकार, बुद्धि, मनस, इंद्विब. भूत, मात्र ( तमात्र ) 
अविद्या, वर्ण, अन्धकार वासना, काल और प्रतिविम्व | गुण 
वेशेषिक के समान ही माने गये हैं, केबल शम, कृपा, तितिक्षार 
मानसिक गुणों का समावेश ओर कर दिया गया है | कम वह है जो 
साक्षात्‌ अथवा आरात्‌ रूप से पुण्य अथवा पाय का कारण होता है। 
वह तीन प्रकार का होता है --विहित, प्रतिषिद्ध ओर उदाप्तीन | जाति 
या सामान्य न्याय वैशेषिक के समान नित्य नहीं है वरन्‌ नित्य द्रव्यगत 
सामान्य नित्य तथा अनित्यद्रव्यगत सामात्य अनित्य है। विशेष 
अनंत हैं। शक्ति चार प्रकार की होती है (१) परमात्मा की अचिंत्व 
शक्ति ( २) पदाथों की सहज शक्ति या कारण शक्ति जो परिणाम 
का कारण है। (३) प्रतिष्ठा द्वारा देव प्रतिमाओं आदि में संस्कार 
काय द्वारा उलन् आधेय शक्ति । (४) पद-शक्ति | साहश्य का अर्थ 
समानता है, जो दो भिन्न पदार्था के वीच होती है | अभाव तीन प्रकार 
का होता हे--प्रागभाव, प्रध्वसाभाव और अनन्‍्योन्याभाव । 


मध्व मत की उक्त पदार्थ-मीमासा में ईश्वर, जीव, और जगत्‌ तीन 
पदाथ मुख्य हैं | इन तीन पदार्थों का भेद और इनकी प्रमुखता सभो 
अद्वतेतर वेदांतों में समान है, यद्यपि इनके स्वरूप और संबंध के 
विपय मे उनमें परस्पर भेद है । 


ईश्वर--अ्रन्य वैष्णव संप्रदायों की भाँति मध्व ने भी अद्वत के 
निरनुण बह्म का निराकरण कर सगुण परमेश्वर को परम सत्य माना है । 
मध्य के मतानुसार निगुण ब्रह्म शूत्य-कल्प ही है सगुण गहन अथवा परमे- 
इवर ही परम सस्य है | यह अरत गुणों का आगार है। निगुण सूचक 
श्रुतियों ईश्वर में हेय गुणों का निराकरण करती हैं | वह विश्व का सप्ठा 
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ओर नियंता है | किंतु मध्व परमात्मा को रप्टि का उपादान कारण 
नहीं मानते बह केवल निमित्त कारण है | वह जीव और जगत्‌ से भिन्न 
तथा दोनों का नियामक है | सृष्टि का सजन, संरक्षण, संहार, नियंत्रण 
तथा जीवों के शान, बंध, मोक्ष आदि ईश्वर के गुण हैँ। उसका शान- 
रूप अलोकिक शरीर है। वह ईश्वर एक होकर भी श्रनेक रूपों में व्यक्त 
होता है । उसके सभी अबतारों में गुण कर्माद रूप से समान है | लक्ष्मी 
उसकी सहचरी तथा शक्ति है परमात्मा से अत्यंत भिन्न होकर भी लक्ष्मी 
उसके पूर्ण आश्रित है | वह नित्य मुक्त है। 


जीव---जीव अचान, मोह, दुःख आदि दोपों से युक्त तथा संसरण 
शील होते हूँ | ये संख्या में अनंत तथा एक--दूसरे से भिन्‍्म हैं। 
मुख्यतया जोब तीन प्रकार के होते है---मुक्ति योग्य, नित्यसंसारी तथा 
तमोंयोग्य | सुक्ति प्रास करने के अधिकारी जीव देव, ऋषि, पितृ, 
चक्रवर्ती तथा उत्तम मनुष्य रूप पाँच प्रकार के होते हैं। नित्य संसारी 
जीव कर्मानुसार सदा स्वरग-नरकादि लेकों में विचरण करते रहते 
हैं। वे कभी मुक्ति नहीं पाते । देत्य राक्षत, पिशाच तथा अधम मनुष्य 
ये चार तमोयोग्य जीब है । संसार दशा को भाँति मुक्तावस्था में जीवों 
के आनंदानुभव सब था एक से नहीं होते, उनमें कुछ व्यक्तिगत भेद 
रहता है । 

जगत---जगत्‌ का उपादान कारण प्रकृति है; ईश्वर केवल 
.निमित्त कारण है। सष्टि की कल्पना माध्य मत में सांख्य के समान 
ही हे। ;ल्‍ 

सोक्ष-सावना--मक्ति द्वारा मोछ प्राप्त होता है । परमेश्वर की 

पूर्ण और निप्काम भक्ति मोक्ष का एक मात्र साधन है। परमेश्वर 
गुण और महिमा के शञान-पृथ क परम-स्नेह का नाम मक्ति दे | परमेश्वर 
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के गुणों के ज्ञान से उस पर निभर होने की भावना उत्पन्न होती है। 
ज्ञान से भक्ति उत्पन्न होती है | पांवत्र जीवन व्यतीत करने में सत्य की 
उपलब्धि होती है । गुर के चरणों में वेठ कर नियम-पूवर के वेदाध्ययन 
करने से तत्व वाध दृता है किंतु सव कुछ करने पर भी विना 
सगवान्‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता है और न मोक्ष | परमेश्वर कृपा 
कर अज्ञानियों को ज्ञान और ज्ञानियों को मोक्ष प्रदान करता है। जीव 
परमात्मा पर अवलम्बित होते हुये भो कर्म करने मे स्वतंत्र है, ओर साधना 
द्वारा सत्व-शुद्धि कर ज्ञान, भक्ति ओर माक्ष का अधिकारी बन सकता 
है| ज्ञान के लिये वैराग्य शम, दमादि का सपादन तथा स्वाध्याय, 
शरणागति, गुर-सेवा शास्त्र-श्रवण, मनन, ईश्वरापंण बुद्धि और ईश्वरो- 
पासना आवश्यक हैं । 


मध्व-मत के अनुनार मोक्ष ब्रह्म के साथ दादात्म्व की प्रामि नहीं 
है। ब्रह्मजीव का भेद नित्य हे । मुक्त जीव ईश्वर की विभूत और 
श्रानद के भागी हो जाते हैं। किंतु रामानुज के मत की भाँति सभी 
जोव समान रूप से ब्रह्म के पूर्ण-आन द के अधिकारी नहीं होते । वे- 
अपनी सामथ्य के अनुसार उममें भाग लेते हैं | प्रत्येक जीव का मुक्ता- 
बस्था में आन दानुभव भिन्न होता है। उनकी बुद्धियाँ, इच्छाय और 
उद्द श्य एक हो जाते है, यही उनको एकता है। एकता का अर्थ 
तादात्म्य नहीं है। 

३--वल्लभाचाय 

वब्लभाचाय का सिद्धात शुद्धाद्ोत के नाम से विख्यात है। संप्रदाय- 
पर पारा के अनुसार विध्णुस्वमी इसके मूल प्रवत्त क माने जा+ हैं। 
किंतु इस संप्रदाय के प्रचार और प्रसिद्धि का श्र बल्लभाचाय को है। 
बललभ का जन्म सन्‌ १४८६ ई० में हुआ। इनके पिता लचमण भट्ट 
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नामक तैलंग ब्राह्मण थे | काशी यात्रा के मार्ग में इनका जन्म हुआ 
था | इनका जीवन-क्षेत्र भी उत्तर भारत में रहा | मथुरा तथा दू दा वन 
इनके कान्षेत्र के केंद्र रहे। अशुभाष्य” के नाम से प्रसिद्ध अह्मसृत्र 
का भाष्य बब्लभ की मुख्य रचना दे तत्वदोप निवंध! में भागवत 
के सिद्धांतों का प्रतिपादन है| 'सुबोधिनी' नाम मागवत्त की दीका 
भी वललभमत का महत््ववूण आय है। बल्लमाचार्य के वाद उनके 
ह्वितीय पुत्र श्री चिद्वल्ननाथ जी ने पिता के आंयों पर ठीका टिप्पणी 
लिखकर पुष्टिमा्ग की पर्याप्त प्रतिष्ठा की। पुर्षोचम जी वल्लभ 
संप्रदाय के एक विद्वान्‌ टीकाकार है। “भाष्य प्रकाश” नामक दीका 
लिखकर इन्होंने वल्‍लम के अएुभाष्य' के गूढ़ार्थ की मार्मिक 
अभिव्यंजना की है। विट्ल्‍वलनाथ जी के पुत्र गिरिधर महाराज का 
'जुद्धाइ तमातंएड” वल्‍्लभमत का विवेचक प्रख्यात ग्रंथ दे । 


माया से अलिप्त शुद्ध ब्रह्म को परम सत्य मानने के कारण व॒स्लभ- 
वेदास्त का नाम शद्धादतः है। यह ब्रह्म निसुंण नहीं संगुण हे, 
तथा मावान वबंध-रहित अद्वितीय तत्त्व हैं। जीव और जगत्‌ सत्य 
है, माया नहीं, फिर भी ब्रप्न के अद्दत रूप से कोई विरोध नहीं है । 
इस प्रकार अन्य वेष्णव-बेदांतों में प्वोकृत तीन तत्त्व--ब्रह्म,, जीग 
और जगत्‌ -बल्लम को भी मान्य है | किंतु मबन्बमत की भाँति उनका 
भेद नहीं बरन्‌ अरद्वंत वल्‍लम को इष्ठ है | वललभ मत में उनकी कल्पना 

नेम्न प्रकार है । 

त्रक्म -एक अद्वोत ब्रह्म ही परम तत्च है। वह एक, शुद्ध, अद्द त, 
नित्य, सर्वक्ष, स्वशक्ति मान्‌ , सर्वगुण॒-स पतन्न तथा सचिदान द स्वरूप है 
बह अनंत-ऐड्वर्य-युक्त है तथा उस ऐश्थय के कारण परस्पर विरोधी 


५5 


गयों की भी रुत्ता उसमें समग॒ दे | अतः निगण तथा सगुण दोनों 
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रूपों में व्र्म का निरूपण करने वाली श्रुतियाँ समान रूप से सत्य हैं । 
विरुद्ध धर्मों की सत्ता माया-प्रतिभास नहीं वरन्‌ स्वामाविक है भगवान्‌ 
अनेक रूप होकर भी एक हैं; अणोरणोयान्‌ महतोमहीयान्‌ हैं; पूर्ण 
स्वत त्र हो बर भी भक्त के पराधीन हैं यह अनत अलैकिक ऐशवर्य 
से संपन्न एक शुद्ध अद्वेत ब्रह्म ही अनेक रूपों में व्यक्त होता है। यह 
संसार उस की लीला का विलास है । संसार रूप में व्यक्त होने पर भी 
उसके स्वरूप में कोई भेद नहीं आता । अहि-कुण्दल के समान संसार 
भी ब्रह्म करा ही लीला-रूप है। ब्रह्म जगत्‌ का उपादान तथा निमित्तकारण 
दोनों हैं। वह जगत्‌ का सूश है और संपुण सृष्टि में व्याप्त है। सृष्टि 
में व्याप्ति की दृष्टि से वल्लम उपादान कारण की अपेक्षा ब्रह्म को समवायी 
कारण कहना अ्रधिक उचित समभते हैं | उपादान कारण की कल्पना 
में उपादान-पदार्थ के परिणाम या विकार की आपत्ति होती है | समथायी 
कारण रूप से ब्रह्म संपूर्ण सृष्टि में व्याप्त है। अपनी ग्रन॑|त शक्ति से 
सब्चिदान द--त्रह्म वहुरूप से व्यक्त होता है। बृहदारण्यक उपनिपद्‌ के 
अनुसार एकाकी अ्रवस्था में रमण न कर सकने के कारण उसने अनेक 
रूप से होने की इच्छु को आर बह अनेक जीव और वहरूप जगत के रूप 
व्यक्त होता हैं। भगवान्‌ के सत चित और आनंद रूप के आविर्भाव 
तिरोभाव द्वारा सृष्टि और मोक्ष द्ोते हैं। सत रूप से ब्रह्म सर्वत्र 
व्याप्त और वतमान है आन द के तिरोहित होने भें जीव की सृष्टि हांती 
है | चित के भो तिरोहित होने से भौतिक जगत की उत्पत्ति होती है। 
इस प्रकार संपूणण सृष्टि ब्रह्मछप ही हे--सव खल्विर्द ब्रह्म । 

ब्र्म के तीन रूप होते हैँ--( १) आधिदेबिक रूप जो परख्रह्म, पर- 
मेश्वर, सब्चिदानद लीलापुरूपात्तम श्रीकृष्ण जो अ्रनंत गुण और 
ऐश्बर्य स'पन्न हैं तथा जो भक्त <द्वारा प्राप्य है। ( २) आध्यात्मिक रूप 
जो थ्क्षर ब्रह्म है तथा जो समस्त गुणों के तिराभाव फे कारण निगुण 
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रूप तथा ज्ञानी द्वारा शेय है | (३ ) अंतर्यामिन्‌ रूप जो विष्णु के 
विविध श्रवतारों में व्यक्त होता है । जड़ जगत्‌ भी ब्रह्म का आधिमीतिक 
रूप है। 


जीव--जीव ब्रह्म का ही रूप तथा अंश है । जिस प्रकार झगिन 
में स्फुलिंग प्रकठ होते हैं उसी प्रकार जीव ब्रह्म के अंश मात्र हैं । अंश 
तथा अंशी के समान जीव और ब्रह्म में अमेद है। भगवान्‌ अपने 
आनंद्ांश को तिरोहित करके अनेक जीव रूप से व्यक्त हो कर रमण 
करते हूँ | भेद केबल लीला के लिये है, अमभेद ही वास्तविक है। सब 
कुछ वस्तुतः ब्रह्मरूप ही है | रामानुज आदि की भाँति यज्लम भेद को भी 
वात्तविक नहीं मानते। भक्ति और ज्ञान द्वारा जीव के तिरोहित 
आनंद का मो क्षावस्था में आविर्माव होता है। जीव ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप 
तथा अणु है| वह ब्रह्म का अंश रूप तथा नित्य ओर सत्य है। अरु 
होते हुये भी चंदन-गंध की व्याप्ति के समान चैतन्य की व्याप्ति के 
कारण व्यापक या विभु दे । जीव तीन प्रकार का होता है--( १ ) शुद्ध 
(२ ) संतारी-ओर ( ३ ) मुक्त ।( १) आनंठांश के तिरोधान होने 
पर अविदा ने संबंध होने के पूर्व जीव 'झुद्धर कहालाता है। (२) 
अविद्या के संबंध से जन्म-मरण के चक्र में संसरण करने वाला जीव 
संनारी! कहलाता है।( ३) भगवान्‌ के अनुग्रह से जीवों के आनंद 
अंश का ग्रादुर्भाव होता है और मऊ दोकर जीव सश्ििदानंद हूप प्रात 
कर भगवान्‌ से अभिन्न हो जाता है | 


जगतू--जगत्‌ के विपय में वल्लम अधिकृत परिणामसवाद' के मानते 
| जगत बसतुतः ब्रह्मात्मक ही है । चित और आनंद का तिरोधान होने 
फेदल संत्‌ रूप से ब्रह्म की अभिव्यक्ति ही जगत्‌ है | दृष्टि और प्रलय 
का अर्थ जगत्‌ रूप से ब्रह्म का आविर्भाद और तिरोमाव है, | ब्रह्म रूप 
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की आकांक्षा नहीं रहती । मर्यादा भक्ति से सायुज्य की प्राप्ति होती है, 
पुष्टिमक्ति का साधथ्य अभेद वोधन ही है । इस संसार से उद्धार पाने 
का सुगम उपाय पुष्टिभक्ति हो है | विना भक्ति के भवसागर से पार 
होने का कोई उपाय नहीं है और बिना भगवदनुग्रह के भक्ति प्रात नहीं 
होती । मनुष्य को भगवान्‌ का अनन्य आश्रय और अनन्य प्रेम होना 
चाहिये | भक्ति ज्ञान रूप नहीं हे | ज्ञान और भजन दो भिन्न भावनायें 
हैं । योग, ज्ञान और भक्ति का सहकारी हो सकता है । 


भगरावदनुग्रह से भक्ति प्राप्त करने का प्रमुख उपाय अतः्करण 
की शुद्धता है | शुद्धांत:करण वालों पर भगवान्‌ की कृपा होती है । 
अंतःकरण को शुद्ध करने के सोलह साधन वताये गये हैँ-..सनान, यज्ञ 
ओर देवमूर्ति का पूजन तीन वाह्य साधन हैं| सर्वात्मिरूय से ईश्वर का 
ध्यान चतुर्य दे | सत्व गण का उत्कप पंचम है । सबंकर्मापण और 
पसक्ति का त्याग प्रष्ठ है | श्रद्धय जनों का आदर सप्तम है। दीन- 
दया अधप्यम है । सभी जीबों को अपने समान मानना तथा अपना सखा 
समझना नवम है| यम ओर नियम दशम तथा एकादश हैं । गह से 
शास्त्र-अवण द्वादश हैं | मगवन्नाम कीत॑न त्रयोदश है | सावभौम स्नेह 
ओर सहानभूति चतुदश है | ईश्वर सायुज्य पंचदश है। अहंकाराभातर 
प्रोडश है | वत्लभ के अनुसार भागवदनग्रह से प्रेम रूप में भक्ति का 
वीज्ञ बतंमान रहता हूं । दइृठ होने पर यह त्याग, भक्ति -शार्ू-भ्रदण और 
भगवन्नाम कीत॑न से वद्धित होता है| भक्ति के विकाश-क्रम के भाव 
प्रेम, प्रश॒य, स्नेह, राग, अनुराग, तथा व्यसन सात पर्व हैं| भक्ति को 
परमावस्या व्यसन है, जिसमें भगवान के विना रहना भक्त के लिये 
असंभव होता हँ। इस परम्त भक्ति में मनृष्य सत्र कुछ त्याग कर 
भगवत्यम में निमग्न हों जाता है । * 
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चैतन्य--निंवाक्क तथा बल्लम के बाद वैष्णव धर्म के सुधारको तथा 
प्रचारकों में चैतन्य का नाम विशेष उल्लेखनीय है | बस्तुतः चेतस्य 
वल्लभाचाय के सम सामयिक ही थे | आपका समय सन्‌ १४८५-१५३३ 
8० है । चतन्य का जन्म नवद्वीप में हुआ जो उस समय सिलद्ृट तथा 
भारतवर्ष के अन्य भागों से आये हये वैष्णवों का केंद्र वन रहा था । 
इनके पिता का नाम जगन्नाथ मिश्र और माता का नाम शचीडेवी था। 
चेतन्य का बचपन का नाम विश्वंभर था । विश्वरूप जो आगे नित्या- 
नद के नाम से प्रसिद्ध हुये तथा जिनका चेंतन्व के जीवन में वहा 
दत्त है उनके बड़े भाई थे | चैतन्य की आरंभ से ही भक्ति के गीतो 
में बड़ी रच थी। पिता की मृत्यु यु के बाद वे पितृ-भ्राद्ध के लिये गया 
गये, वहाँ उनकी बहुत से साधुओं और महात्माश्रों में मेंद्र हुई | वहीं पर 
ईश्वरपुरी से दीक्षा ग्रहण कर उन्होंने संसार-त्याग का निश्चय किया | 
लौटकर कुछ काल तक भागवत का अध्यापन करते रहे, किंतु शीत्र ही 
माता की आज्ञा लेकर संन्यास ग्रहण कर लिया। उन्होंने अपना शपर 
नमय कृष्ण-कीतन और दत्य में विताया | अधिकाश वे पुरी में रहे । 
कई बार प्रयत्न करने पर वे एक वार वृ दावन भो गये । वहाँ उनकी 
श्रीरूपगोस्वामी से भंट हुई । 


अुतन्य पर भागवत, विष्णु पुराण और हरिवंश पुराण का बहुत 
प्रभाव पड़ा । उनका जीवन भगवत्कीतन तन्‍्मय नत्य में ही व्यतीत 
हुआ | उनके रचित कोई ग्रथ उपलब्ध नहीं हैं । चेतन्य का मल-मत 
उनके अ्नयाग्रियों और प्रेमियों द्वारा लिखित जीवन चरितों में अ्ंक्रित 
उनके उपदेश ने ग्रनमित किया जा सकता है| उन जीवनियों में काव्य 
ओर कब्पना का वाहब्य होने के कारण चेतन्य के मल दाशनिक 
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सिद्धांतों का निरूपण कठिन है। चैतन्य के युगल शिष्य श्री रूपगोस्वामी 
तथा श्री सनातन गोस्वामी ने प्रामाणिक अंथों की स्वना कर गौडीय 
वैष्णव मत का प्रतिष्ठापन किया | सनातन के छोटे भाई वल्लम के पुत्र 
श्री जीवगोस्वामी चैतन्य-संप्रदाय की उजवल विभृति हैं। उनका विद्वत्ता- 
पूण ग्रंथरल 'पिरदसंदर्स! के नाम से विख्यात है। चेतन्य मत के प्रचारकों 
में श्री जोब गोस्वामी और वलदेव विद्याभूषण दो सबसे महत्त्वपूर्ण 
नाम हैं। चेतन्य मत की प्रमुख विशेषता उसकी भावुकता है। वल्लभ 
संप्रदाव में भक्ति में उपासना की विधि और चर्या ने अधिक महत्त्व 
ग्रहण कर लिया था । चैतन्य ने भावना को अ्रधिक महत्त्व दिया । चैतन्य 
मत में भावमय प्रम, कीतन आदि विधिवत उपासना का स्थान महण कर 
लत ह | 

तीब गोस्वामी--'पट्संदर्!'! के अंतर्गत 'भागवत-संद्भ' में श्री 
जीव गोस्वामी ने अ्रचित्वय भदाभेद! का प्रतियादन किया है । भनवान्‌ 
अन॑ते गुणों के निवास तथा आनंद स्वरूप हैं | वे आनंद विग्रह भी है । 
उनका आनंद उनके स्वरूप से एकाकार द्वी है । भगवान्‌ के स्वरूप, 
'वग्रह, मुण और शक्ति में किसी प्रकार का भेद या पार्थक्या नहीं है | 
भगतात्‌ की शक्ति स्वाभाविक्र तथा अचित्य है। वह भगवान से भिन्न 
या अभिन्न रूप से चिंतनीय नहीं है | वह भगवान्‌ से वहिमूत या भिन्न 
भो नहीं हो सकती; स्वरूप से शक्ति का तादात्म्य होने पर परिणाम, 
सप्टि, लीला आदि की व्यास्या कठिन है। भगवान्‌ के स्वरूप की 
कब्सना में विरोधी गुणों का समन्वय अ्रर्चित्यत्व”ः के सिद्धांत का मल 
प्रयोजन है | जीव गोस्वामा के अनसार भगवान्‌ को तीन शक्तियाँ ह 
स्वरूप शक्ति, तठस्थ शक्ति और वहिरंगमाया शक्ति | स्वरूप शक्ति तो 
भगवान्‌ के स्वहप से एकाकार हो है| दूसरी तब्ल्य शक्ति की प्रतीक 
शुद्ध जीव है। तीसरी बहिसंगमाया शक्ति का विकास जगद्रूप में होता 
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है, जिसका मूल प्रधान! है | इस प्रसंग को स्पष्ट करने के लिये सूर्य 
उसकी क्रिरणे और उसके वर्णो की उपमा दी गई है । भगवान्‌ सू् के 
समान है, जीव उनकी रश्मि रूप हैं, और भत जगत सू के वण स्फुरण 
के समान है| रामानज तथा पाचरात्र मत में स्वीकृत भगवान्‌ के चार 
व्यूहों में तीन ब्यूह दी गौडोय वेष्णव मत में मान्य हैं । जिन तीन व्यूहां 
में भगवान्‌ की विभूति को अभिव्यक्ति होती है उनमे प्रथम संकर्पण 
यह महाविष्ण हैं जो अखिल जीव-समष्टि और प्रकृति का स्वमी है 
द्वितीय प्रद्य म्न है जो अखिल जीव-सम्रष्टि का अतर्यामी है। और 
तृतीय व्यष्टि रूप में प्रत्येक जीव का अन्तर्यामी है 
जीव अग॒ु-परिमाण और अनंत हैं । वे ईश्वर के ग्रश है | जगत्‌ 
ईश्वर की सृष्टि है, अतः सत्य है। सत्य इश््चर मिथ्या जगत्‌ की सृष्टि 
नहीं कर सकता । माया मिथ्या विज्ञेप-शक्ति नहीं वरत्‌ भगवान्‌ की अ्रचिंत्य 
शक्ति हैं। माया से भगवान्‌ का सवध तरकातीत है। सृष्टि अ्ज्ञान 
या अ्रध्यास का काय नहीं बरन ईश्वर की अ्रचिंत्य शक्ति का काय है| 
परमात्मा जगत्‌ का निमित्त, कारण है; अपनी शक्तियों से युक्त परमात्मा 
जगत्‌ का उपादान कारण भो है । अ्रपनी श्रचित्य शक्ति से आत्मो- 
पादान द्वारा ही जगत्‌ की सृप्टि कर परमात्मा अपनी सृष्टि में प्रवेश 
कर उसका नियंत्रण करता है। अज्ञाजी जगत्‌ को दृश्य-विपय-रूप 
मममझ कर भ्रात होते हैं। शुद्धतःकरण वाले विश्व में भगवान्‌ का 
ही स्वरूप देखते हैं| परमेश्वर अपने स्वरूप मे सदा अविकृवत रहता है । 
वह सर्वशक्तिमान्‌ है। अपने स्वरूप में स्थित रहते हुये ही अपनी 
स्वरूप-शक्ति के आविष्करण द्वारा बह भक्तों के सन्‍्तोप के लिये लोक 
में अवतार ग्रहण करता है | मक्ति, भक्त और भगवान्‌ का सबंध हे। 
वस्तुतः भक्ति भक के स्वरूप में मगवान्‌ की शक्ति की एक विशेष 
अभिव्यक्ति है। भक्ति के द्वारा भक्त भगवान्‌ की स्वरूप शक्ति को 
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धारण करता है | यह स्वरूप शक्ति छांदिनी कहलाती है । छादिनी का 
सार भक्ति है और वह शुद्ध आनंद स्वरूप है| 

चैतन्य सत में मगवान की भक्ति ही जीवन का परम श्रेय है। ज्ञान 
भगवान्‌ के अतिरिक्त अन्य विपयों से मन को हटाकर भगवान्‌ में लीन 
होने में श्रत्यंत उपयोगी है | मक्ति का एक मात्र लक्ष्य भगवान्‌ को प्रसन्न 
करना है, अ्रतः उसे अहेतु की भक्ति भी कहते हैं । सच्चे भक्त को 
भगवान्‌ के नाम-कीत न में स्वाभाविक आनंद आता ४ और भगवान्‌ 
की लीलाशओं के ध्यान में तन्‍्मयता रहती है। ज्ञान और कर्म के मार्ग 
उसके लिये अपेक्षित नहीं हूँ । केवल भक्ति से ही उसे परम लक्ष्य की 
प्राप्ति हो सकती है | सा को स्वयं मोक्ष भी कहा गया है। मक्तितत्व- 
ज्ञान से कहीं श्रष्ठ ६; तत्वज्ञान तो भक्ति का फल है । भगवान्‌ 
के नाम-कीर्तन और प्रीतिपूषक लीला चिंतन से ममस्त कर्म-बंधन 
छिन्न हो जाते हं। किंतु भक्ति की भावना सरलता से उत्पन्न नहीं 
होती । भगवान्‌ में झचि और उनके नाम-कौ्तन तथा लीला-चिंतन 
में आनंद बड़ी कठिनता से प्रात्त होते हैं। सच्चे भक्तों के सत्सग से 
धीरे-घीरे भगवान्‌ की ओर भावना उत्पन्न होती है, और बह भागवत 
श्रादि के मनन से दृढ़ होती है । वस्तुतः वह भक्ति भगवान्‌ की इच्छा 
से ही उत्पन्न होती हे। मकऊ की आत्मा भे आत्म लाभ-शक्ति का 
आाविप्करण ही भगवान्‌ का अनुग्रह है । भक्ति के लिये किसी विधि, 
साधन अथवा चर्या की अपेला नहीं है। भक्ति का सार भावना है। 
सब भूतों में भगवान्‌ का स्वरूप तथा सब भृतों क्रो भगवान्‌ का तथा 
अपनी आत्मा में आविप्कृत फमात्मा का अंश देखने बाला भक्त 
सर्वेत्तिम हैं । भगवान्‌ में प्रीति, मक्तों में बंधुत्त, अडानियों परदया, 
तथा शनत्रुत्रों के प्रने उदासतीनता का भाव रखने बाला भक्त मध्यम 
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है। श्रद्धा और भक्ति से भगवद्मूर्ति की उपासना करने वाला तथा 


स्ल दर्शनशास्त्र का इतिदास 


भक्त और अन्यजनों के प्रति विशेष भावदहीन भक्ति मंद श्रेणी 
का है। भगवान्‌ की प्रीति ही परम पुरुपाथ है। उसी से आत्यंति की 
दुःख निश्वत्ति और अनंत आनंद की प्राम्रि होती है। अ्रत्यत प्रगाढ़ 
भक्ति को प्रीति कहते हैं | प्रीति एक अत्यंत मार्मिक आंतरिक अनुभव 
है, उसके वाह्य लक्षण लौकिक शगार के समान होते हैं। आत्म 
विस्मृति इस प्रीति की पराकाण्ठा है। उस अवस्था में इसे महाभाव 
कहते हैँ इसमें भगवान्‌ के प्रति तीत्र ममत्व का भाव उत्पन्न होता है । 
भक्ति का एक दूसरा रूप शान्त भक्ति भी है जिसमें “ममत्त्व” के स्थान 
पर “तवत्त्व” का भाव होता है। भक्त भगवान्‌ को अपना न मानकर 
अपने को भगवान्‌ का मानता है। शान्‍्त भक्ति में भगवान्‌ के प्रति 
स्वामी तथा पालक का भाव होता है। भक्त सत्य रूप में अपने को 
भगवान्‌ का सेवक मानता दें भगवान्‌ को शिश्लु रूप में मानकर लालन- 
भाव से जो भक्ति होती है उसे वात्सल्य भक्ति कद्दते हैं | किंतु यह 
कहा जाता हे कि दाम्पत्य-भाव को भक्ति में ही परम प्रीति शरीर 
तीव्रतम आ्ानंद की अनुभूति होती है | यद्यपि इसके वाह्य अनुभाव और 
लक्षण लोकिक काम-रति के ही समान होते हूँ किंतु दोनों में एक 
महान्‌ अंतर है । लोकिक र॒ति में आत्मतृप्ति का लक्ष्य रहता है, तथा 
भगवद्रति में भगवान्‌ की प्रसन्नता का लद्दय रहता है | 

बलदेव विद्याभूपण--बलदेव जाति के वेश्य थे। ये उड़ीसा 
प्रांत के निवासी थे, तथा नित्यानंद की शिप्य पर परा में थे | ब्रह्ममून्न 
पर रचित उनका गोविंद भाष्य” उनका प्रम्मुख ग्रंथ है। 'गोविंद 
भाष्य!” का सार उन्होंने स्वयं “सिद्धात-रत्र” नामक ग्रंथ में संगद्दीत 
किया है। वलदेव के विचारों में मध्च का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता 
है शग्रतः उनके संप्रदाय को मध्य-गोटीय-स प्रदाय कहना अधिक 
उचित ह। 
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वलदेव के अनुसार दुःख की शआात्यंति को निदृत्ति ओर अनंत- 
शाशवत आनंद की प्राप्ति ही मनुप्य का परम लक्ष्य है। इस लक्ष्य की 
सिद्धि स्वशान-पूचक, भगवान्‌ के स्वरूपतः तथा संगुणरूपतः ज्ञान 
द्वारा हों सकती है। भगवान्‌ का स्वरूप मब्विदानंद हे। चित और 
आनंद को भगवान्‌ का विग्रह सो कह सकते हैं। एक होकर भी 
भगवान्‌ अपनी अ्रचित्य शक्ति के द्वारा अनेक स्थानों पर तथा अपने: 
अनेक भक्तों के रूप में व्यक्त होता है। कितु बलदेव अपने मत को 
भेदाभेद से भिन्न मानते हैं। अभिनेता की भोति स्वरूपत: एक रहते 
हुये भी भगवान्‌ अनेक रूपों में व्यक्त होते हैं। अचित्य शक्ति होने 
के कारण वे तकतीत हैँ । विरुद्ध गुणों का संबंध भो भगवान्‌ में 
संभव है। जीव भगवान्‌ से भिन्न तथा भगवान्‌ के अंश और आश्रित 
है। भगवान्‌ का आनंद, स्वरूप और परिमाण दोनों में, जीव के 
आनंद से भिन्न है । उनका शान भी भिन्न है। इस प्रकार ब्रह्म स्वरूपतः 
जीव ओर जगत दोनों से भिन्न है। उपनिषदों के ऐक्यपरक वाक्यों 
का अथ तादात्म्य नदीं तदीयत्व है। जीव और जगत ब्रह्म नहीं त्रह्ष के 
हैँ । विशेष” की कल्पना वलदेव मत की मौलिक विशपता है। 
भेदांश को जीव गोस्वामी की अपेक्षा अधिक महत्व दिया गया है। इस 
“विशेष! की कह्यना में ही मध्व का प्रभाव दृष्ि-गोचर होता है। 
विशेष! भेद का प्रतीक है । जहाँ वात्तव में कोई भद नहीं वहाँ विशेष: 
की सहायता से मंद-प्रत्यय का विधान हो सकता दै। फिर भी भद 
काल्यनिक या मिथ्या नहीं है । मगवान्‌ ओर उनके गुणों भ, उनके 
स्वरूप और दिम्नह में कोई भद न ह्वोते हुये भी “विशेषता! के कारण 
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उसकी तीन प्रधान शक्तियाँ है--परमा-निष्णुशक्ति, न्षेत्रज्ञ-शक्ति 
ओर अ्रविद्यार्शक्त | परमाशक्ति रूप से ब्रह्म अपने अ्रविकृत स्वरूप में 
स्थित रहता है। अन्य दो शन्‍क्तयाँ जीव और जगत्‌ के रूप में व्यक्त 
होतो है | भगवान्‌ की भक्ति ही आन द का परम साधन है| बलदेव 
भक्ति को भी ज्ञान-विशेष ही मानते हैं। भक्ति मगवान की हादिनी 
शक्ति का सार है। सर्तो का सत्संग भक्ति कीय्रामि का उत्तम 
साधन है| हमारा व घन सत्य है तथा मोक्ष भी नित्य आंर सत्र है | 
मोक्षावस्था मे जीव का ब्रह्म मे तादास्म्य नहीं होता; ब्रह्म से विशिष्ट 
रहकर ही वे परमानंद की प्राप्ति करते हैं | 


नवाँ अध्याय 
शेव ओर शाक्त संप्रदाय 


पिछले अध्याय में वेदांत तथा वैष्णव संप्रदायों के विवेचन के 
बाद शैत्र ओर शाक्त संप्रदा्यों का भी कुछ परिचय देना आवश्यक 
है । आरंभ से ही शैव संप्रदाय वेष्णुव संप्रदाय का प्रतियोगी रहा 
है | विष्णु तथा शिव (वा रुद्व-) दोनों ही देवताश्ं का उल्लेख ऋग्वेद 
में मिलता दै। ऋग्वेद के पूवभाग में बरुय तथा आगे चल कर इंद्र का 
त्व अधिक है । बिप्णु इंद्र के सहायक हैं | रुद्र संहारक्क तथा पशु और 
जन के पालक होने के कारण विष्ु से अधिक महत्त्वपूण दिखाई देते 
हैं| किंतु आगे चल कर ब्राह्मण युग मे विष्णु का महत्व अधिक बढ़ 
गया और पौराणिक युग में तो विष्णु ने परमात्मा का स्थान अहण कर 
लिया | विध्यु की कल्यना के साथ ही साथ शिव की कल्पना का 
भी विकास होता रहा । वेष्णुव संप्रदायों की साँति असेक शैंव संप्रदायों 
का भी उदय हुआ । अपने मधुर ओर कल्याणकर स्वरूप के कारण 
विषएु श्रध्िक लोक-प्रिय रहे हैँ। किंतु दद्र के शिव स्वरूप में मंगल- 
भावना का समावेश हो जाने पर शिवोपासतत का भी अचार बहुत 
हुआ | साधारणुतः उतर भारत में बेणएव थम का तथा द्षिण भारत 

में शैव चंयदा।य का अधिक प्रचार हे | 
चेंदों में प्रकृति की प्रमुख शक्तियों को अनुप्रागित 


र उन्हें देव-रूप 
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में प्रतिष्ठित किया गया है। प्रकृति के रचिर और भयंकर दो रुप हैं | 
एक कल्याणकर ओर दूसरा त्रिनाशक है| इनमें प्रकृति की विनाशक 
शक्ति के प्रतीक देवता का नाम रुद्र था। रुद्र का कोय पशुओं, बालकों 
आदि का रोगादि से नाश करता था। किंतु क्रद्ध देवता को उपासना 
आदि द्वारा प्रसन्न भी किया जा सकता है। प्रसन्न होने पर यह संहारक 
र॒द्र ही मगलमय शिव वन जाता है। वह रोगों का निवारण तथा पशु- 
बालकों का गलन करता है। इस प्रकार रुद्र-शिव को कल्पना का 
आरंभ ऋग्वेद से ही पाया जाता ह। यजुबंद के शततरुद्रीयव अध्याय 
से उसकी प्रसिद्धि अधिक हुई । अथववेद में इस कल्पना का और भी 
बिकास हुआ । शतपथ ब्राह्मण तथा कोषोतक़ो ब्राह्मण में अथववेदोक्त 
सात नामो में एक और जोड़कर आठ नामों से शिव की प्रतिष्ठा हुई । 
उसमें पहले चार--रुद्र, शव, उग्र और अशनि--संहार-सूचक हैं तथा 
शेष चार--भव, पशुर्गत, महादेव और ईशान मंगल सूचक हैं। 
तैत्तिरीय आरणपंक में समस्त जगत्‌ रुद्र-रूप बतलाया उया है। शवेताश्वे 
तर उपनिषद्‌ में शिव की परमेश्वर के रूप में प्रतिष्ठा हुई, कितु इस 
उपनिषद्‌ मे सांप्रदायथिकता का कोई आभास नहीं मिलता | रुद्र जगत 
के स्रष्टा, नियता और लोक के अंतर्यामो हैं। वे सर्वक्ष और सब- 
शाक्तिमान्‌ हैं। अथवंशिरत उपनिषद में पशु, पाश आदि शेव-तंत्रों के 
पारिभाषक पदों का प्रथम परिचय मिलता है। महाभारत में शैव मतो 
का बणन मिलता है| अजु न के शिव से पाशुपतास्त्र प्राप्त करने की कथा 
विख्यात है | वामन-पुराण में शैत्रों के चार संप्रदाय बतलाये गये 
शैब, पाशुपत, कालदमन और कापालिक | शंकर के टीकाकारा 
ने भी उक्त चार शैव-सप्रदायों का उल्लेख किया है। किंतु “काल 
दमन! के स्थान पर 'कारुक चिद्धातीः तृतीय संप्रदाय बतलाया दे । 
भामतीकार वावस्पति मिश्र ने कारुक सिद्धांती! को 'काणिक सिद्धांती 
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कहा है । रामानुज और केशव काश्मोरी भी उक्त चार से प्रदायों को 
मानते हैं किंतु उनके अनुसार तीसरे संप्रदाय का नाम कालामुख 
है। इस प्रकार शैव संप्रदाय मुल्यतः चार हैं--शव, पाशपत, काला- 
मुख और फापालिक | इसके अतिरिक्त उतर तथा दक्षिण भारत में दो 
और शैंव संप्रदाय प्रख्यात हैं. एक काश्मोर-शंबमत तथा दसरा वीर- 
शंवमत कहलादा है | शंब संप्रदायों मे शिव को रुद्र, शिव, महेश्वर, 

महादेव, पशुपति आ्रादि रूपों में परमेश्वर माना जाता है। शिव के साथ- 
साथ शक्ति को भी उमा, पावंती, काली, कराली आदि रूपों में विष्णु 
की लक्ष्मी के समकक्ष माना जाता है। शक्ति को प्रधान मानने वाले 
सप्रदाय शाक्त -संग्रदाय कहलाते हैं। श्रागे शंव और शक्त संग्रदायों 
का संक्षिप्त परिचय दिया जाता है | 


५ -शेव-सिद्धांत 


शैव-पिद्धांत का प्रचार दक्षिण के तामिल प्रदेश में है । तामिल 
भाषा में रचित -शैव भक्तों के रचिर स्तोत्र और अन्य सिद्धांत-ग्रय 
इस मत की ख्याति के आधार हूँ। ये भापा-ग्रंथ सी श्रति के समान 
आदरणीय माने जाते हैं। शैव-तिद्धांत के मूल आधार दो हैँ. एक 
बैदिक शैव मत की परंपरा तथा दूसरा आगम!। आगम! को शेव- 
सिद्धांत के नाम से भी पुकारते हैं। शवों का विश्वास.है कि भगवान्‌ 
शंकर ने अपने भक्तों के उद्धार के लिये अपने पाँच मुखों से इन 
धआगमों' का आविर्भाव किया । सद्योजात नामक मुख से---(१) कामिक, 
(२) योगज, (३) चित्व, (४) कारण, (५) अजित; वामदेव मुख से-- 
(६) दोत, (७) बद्धम, (८) सइस, (६) अंशुमान, (१०) सुप्रभेद; अबोर- 
मुलसे-(११ )विजय, (१२) निःश्वात, (१३) स्वायंभुव, (१४) श्रनल (१५४) 
बोर; तत्पुरुष मुख से--( १६) रोरव, (१७) मुछुठ, (१८) विमल, (१६) 
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चंद्रतान, (२०) विंव; ईशान सुतर से (२१) ग्रोदगीत, (२२) ललित 
(१३) सिद्ध, (२४) संतान, (२४) सर्वोच्त, (२६) परमेश्वर, (२७) 
किरण , (२८) बातुल आगर्मा का उत्य हुआ | इनमें प्रथम कामिक्र! 
आगम प्रधान है | इसके अ्रतिरिक्त अनेक उपागम हैं| 'कामिक! के 
जपागमो में'मृ्गेंद्र' प्रसिद्ध है । आगमो के साथ-साथ शवाचायों के अनेक 
ग्रंथ हैं। ईसा की चौदहवीं शताब्दी में नीलकण्ठ ने शेबरमत के बैदिक 
तथा आगम आधार क विधिवत्‌ समन्ब्य का प्रयल्ल किया । नीलकएठ 
का ब्रह्मसूत्र पर रचित शब-भाष्य प्रत्यात है । उस पर ग्रप्यय दीडित 
द्वारा रचित शिवाक मणिदोपिका नामक टीका अत्यत महत्त्वपूर्ण है। 


शैब पिद्दत के अनुसार शित्र ही परमतत््व हैं। शिव अनादि, 
श्रनंत, शुद्ध सच्चिदानंद हेँ। सच्चिदानंद का श्रर्थ स्वतंत्र सत्ता, 
विशुद्धि, भ्रमतप्रतिभा, अनंतज्ञान, संवपाश मुक्ति, अनंत प्रेम, 
अनंत शक्ति और अनंत आनंद है। शिव जीबो (पशुओं) को ससार- 
माया के 'पाश' से मुक्त करते हैं। वे जीयो के स्वामी हैं झ्तः उन्हें पशपति 
भी कहते हैं | शेब सिद्धांत में तीन पदाथ माने जाते हैं--पति (शिव), 
पश (जीव) और पाश (जीव के वंबन)। 


पति--पतति से श्रभिग्ञाय शिव से है जो परमेश्वर हैं। शिव अनंत 
ऐवर्य से स पन्न, मबश्ञ और स्वतत्र हैं। शिव नित्य मुक्त हैं। उनका 
कर्मफल रूप शरीर नहीं ह। किंठु उनका शरीर शक्ति रूप है) इन 
शक्तिग्यो को मत्र कदृत हैं । इस प्रकार शिव पंचमत्रतनु हैं। ये पंच- 
मंत्र ही उनके शरीर के अंग हैं। ईशामंत्र उनका मस्तक है, तत्पुरुप 
उनका मुख है, मोर उनका दृदय है, वामदेव उनका गुद्य अंग है, और 
सद्योजात इनका पाद है। ईशानादि शक्ति से निर्मित शिव का यह्द 
शरीर ध्यक्ति' कहलाता हैं। सूजन, पालन, संहार, तिरोभाव झौर 
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आनुग्रह करण इन्हीं शक्तियों द्वारा संपादित शिव के पांच कर्म हैं। शिव 
की दो अवस्थायें होती ईं--लयादस्या और भोगावस्था। जिस समय शक्ति 
समस्त व्यापारों को समाम कर स्वरूप मात्र में अवस्थान करती हे वह 
शिव की त्नयावस्था है। जिस समय शक्ति उन्मेष को प्रात्त कर विंदु को 
कार्योत्यादन के लिये अमिमुख करती हैं तथा कार्योत्यादन कर शिव के 
ज्ञन और क्रिया की समृद्धि करती है , वह शिव की भोगावस्था है | 


पशु--पश से श्रमिग्राय जीव से है, जो आकार में अरु तथा शक्ति 
में सीमित है। वह नित्य और व्यापक है। वह कर्ता है, सांख्य पुरुष के 
समान अकर्चा नहीं; और अनेक है, वेदात के समान एक नहीं । वद्ध- 
दशा में बह पाश युक्त होने के कारण ज्ञान और शक्ति में सीमित है 
कित्ु पाश से युक्त दोने पर बद शिवत्त्व को प्राप्ति कर लेता है और उसमें 
निरतिशय ज्ञानशक्ति तथा क्रियाशक्ति का उदय होता है। मुक्त जीव 
शिव--कल्प होने पर भी स्वतंत्र नदीं होते वरन शिव के अधीन रहते 
हैं। पशु ( जीव ) तीन प्रकार के होते हें--(१) बिज्ञानाकल, (२) 
प्रलयाकल, और (३) तकल | मल तीन प्रकार के होते हैं --आशब- 
मल, कार्मण मल तथा मायीय मल | जिन जीवों में विज्ञान योग, 
संन्यास से या भोग मात्र से कर्म क्षीण हो जाते है तथा जिनमें कमक्षय 
के कारण शरीर चंव का उदय नहीं होता, बिज्ञनाकल! कहते 
हैं। (विज्ञानाकल' पशुश्रों में केक्‍ल मल ( आगुव मल) शेप रह जाता 
है। दूसरा प्रलय दशा में शरोर पात होने से मायोय मल से रहित किंतु 
आशव मल तथा कार्मश मल से युक्त प्रलयाकल' कहलाता है। तीसरा 
पतोनों' मलों से युक्त सकल! कदलाता है । इनमें भी प्रशभम 
विज्ञानाकल! 'समासत कलुपों और असमाप्त-कलुप! भेद से दो प्रकार 
का होता है। जब इन पशुतओ्नों का मल पक्च हो जाता दे तो परम शिव 
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अपने अनुग्रह से उन्हें “विद्यश्वरा पद प्रदान करते हैं। झपक्च मल 
बाले विज्ञानाकल जीवा को शिव दया से “मत्र' का स्वरूप प्रदान करते 
हैँ | 'प्रलयाकल” भी दी प्रकार का होता है ->उक्‍्च॒ मल और अपक्व 
मल । प्रथम मोक्ष को प्राप्त होते हैं | दूसरे पुर्यष्टक युक्त तथा कर्म वश 
नाना प्रकर के जन्मों में भ्रमण करते हैं| प्रति पुरुष में नियत, सृष्टि से 
लेकर कल्प अथवा मोश्ष तक रहने बाला, प्रथिवी से लेकर कला पय्यंत 
तीस तत्वों से निर्मित सूच्रम देह का कहते हैं । (तकल” “भी पक कलुप! 
और “अपक्व कलुष” भेद से दो प्रकार के होते हैं | इनमे 'पकव कलुप 
वालो को परमेश्दर अपने शरक्तिपात से मत्रेश्बर पद प्रदान करते हैं। 
अपक्य-कलुष वाले अपने कर्मानुसार संसार में भ्रमण करते हुये नाना 
प्रकार के विषयों का उपभोग करते हैं । 


पाश--जीवों के वधन का नाम पाश है। पाश-वद्ध होने के कारण 
ही जीवो की पशु” --सज्ष है । पाश चार प्रकार होते हैं-- (१ ) 
मल, /( २ ) कम, ( ३) माया ओर (४ ) रंधशक्ति | जो जीव की 
स्वाभाविक ज्ञान-क्रिया-शकक्ति का आचछादन करता है वह मल! 
कहलाता है । फलार्थी जीवों से सपाद्यमान धर्माचम रूप बीजाकुरवत्‌ 
अनादि प्रवाहशील क्रिया का नाम 'कर्म! है। जिस में प्रलय काल में 
लीन द्वोकर सगंकल में जीप उत्पन्न होते हैं उसका नाम माया! हैँ । 
रोधशक्ति' साक्षात्‌ शिद की शक्ति है, जो उक्त तीन पाशों का नियमन 
तथा उसके द्वारा जीव के प्रकृत रूप का तिरोधान करने के कारण स्वयं 
प्राश-रूप मानी जाती है । 


मोक्ष और साधन--जीव का स्वाभाविक शिव रूप मलादि से 
आउच्छादित द्वो जाता है; पाशवद्ध होकर वहीं पशु! कहलाता है । 
मलादि पाश से मुक्त दोकर वह फिर शिवत्द की प्राप्ति कर सकता दे । 


शैव और शाक्त स प्रदाय ध्८छ 


इस मल -पाश से मुक्ति का क्‍या उपाय है ! मुक्ति का परम साधन तो 
शिव का अनुग्रह ही है। शिद के अनुग्रह से जीव में 'शक्तिपात” होता 
है ज्ञिस से मलक्षय होता है। इस अनुगरह-शक्ति को 'दीक्षा' कहते हैं । 
आचार्य रूप से स्वयं भगवान्‌ शंकर ही दीक्षा' द्वारा शिष्य का 
संसार-बंधन से उद्धार करते हैं। शिव अनुग्रह परम साधन द्वोते हुये भी 
नैतिक गुणों का अनुशीलन, योगादि साधन उपकारक हैं । मुक्त जीव 
का शिव से तादात्मंव नहीं होता, वह शिव-रूप अथवा शिव-कव्प हो 
जाता है। सजनादि पंच कर्मों को छोड़ कर वह सब प्रकार शिव के 
समान होता है । 


२--पाशुपत-मत 


पाशुपत-मत प्राय: नकुलीश-पाशुपत-मत के नाम से प्रतिद्ध है । 
कदाचित्‌ इसका यह नामकरण इसके प्रवर्तक के नाम के कारण हुआञ्रा 
हैं। नकुलीश या लकुलीश इसके आदि संस्थापक माने लाते ह 
भगवान्‌ शंकर के १८ अवबतारों में लकुलीश प्रथम अवतार माने जाते 
हैँ। लगुड धारण करने के कारण इनका नाम लकुडेश या लछुलीश 
हुआ प्रतीत होता है। इनकी जो मूर्नियाँ मिलती हूँ उनमें इनके एक दाथ , 
में लगुड वा दण्ड रहता है| लिंगपुराण तथा वायुपुराणु में महेश्वर के 
लकुलीश अवतार की कथा है। महाभारत के नारायणीव खहइ में 
पाशुपत मत का- उल्लेख है | इससे इस मत की प्राचीनता प्रमाणित 
होती दे। प्रशस्तपाद ने अपने पदार्थ घमसंग्रह के आरंभ में बैशेपिक 
सूत्र के रचबिता कणाद के महेश्वर की कृपा से सूत्र स्चने का उम्लेख 





क्रिया है। दरिभद्र के दीकाकार गुणरव ने वेशेपिक दर्शन के अनुयावियों 
दो पाशुपठ कहा है । इस से प्रतीत होता है कि एक समय पाशुण्त मत 
का वहुत प्रचार था। शैेव और एाशुपत स्तों में समानता दोने के कासस्य 
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उनका भेद कभी-कभी श्रांत भी हो जाता है। गुण रन ने नैयामिकों 
को शैव कहा है| किंतु 'न्मागवार्तिक के रचयिता उद्योतकर ने पाशुपता- 
चार्य” की उपाधि से अपना परिचय दिया है। 


पाशुपतों का साहित्य बहुत कम उपलब्ध होता है । माधवाचार्य- 
रचित सब-दर्शन-संग्रह” में प्राप्य 'नकुलीश पाशुपत” नाम से इस 
सिद्धांत का परिचय सबसे अधिक प्रामाणिक है। सौभाग्य से पाशुपतों 
का मूल सूत्र अंथ महेश्वर-रचित पाशुपत सत्र” हाल ही में प्राम तथा 
प्रकाशित हुआ है । 


सिद्धांत की दृष्टि से पद्यु, पाश और पति की कल्पना शैव-सिद्धांत 
की भाँति पाशुपत मत का भी आधार है। यद्यपि दोनों मतों में सूक्ठम तत्त्वों 
के दिपय में कुड् भेद दँ। शैव रिप्द्धात में पशु, पाश आर पति तीन दी 
पदार्थ माने जाते हैं | पाशुपत मत के अनुसार पाँच पदार्थ हैँ -कार्य, 
कारण, योग, विधि ओर दुःखांत | 
२--काये --- जो स्वातंत्यःशक्तिसे रहित हो वह सब कार्य हैं। 
कार्य के तीन भेद हैं -- दिद्या, कला ओर पशु | इनमें विद्या जीव या 
पशु का गुण है ओर,दो प्रकार की होती है -वोध और अवोध | वोध- 
स्वभावा विद्या भी विवेक तथा अ्रविवेक युक्त दो प्रकार की होती हैं 
झौर उसको 'चित्त' कहते हैं । पशुच्त्व को प्राप्त कराने वाले धर्माधम से 
युक्त दिद्या अवोध रूप है । चेतन के अधीन स्वयं अ्चेतन पदार्थ 'कला' 
है | 'कला” के दो भेद हैँ--कार्य श्रोर कारण | कार्य रूप कला में प्रथिव्यादि 
पंचतत्वों और रूपादि पंच गुणों का समावेश है | कारण रूप कला में 
न्रयोदश इंद्रियाँ ग्रंतमू त हैं | जीव का नाम पशु! है। कार्य-कारण- 
रुपी कला मे बद्ध होकर सदा विपयों में परवश रहने के कारण लीद पशु 
कहलाता है। पशु दो प्रकार का होता दै--साज्नन ओर निरज्ञन | शरीर 
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और इंद्विय से संबद्ध जीव साज्ञन पशु॒ तथा इनसे रहित जीव निरज्ञन 
पशु कहलाता है । 


(२) कारण--प्तमस्त विश्व की सृष्टि, संहार तथा अनुगअह का 
हेतु होने के कारण महेश्वर 'कारण' कहलाते हैं। इनकी शाल्लीय संज्ञा 
पति! है | निरतिशय श्ञान-क्रिया-शक्ति से युक्त होना पतित्व का लक्षण 
है। वह पशुओं का पालक और परमेश्वर है। वह एक होकर भी 
अनेक गुण और क्रिया के संबंध से कई रूपों में व्यक्त होता है। 
मिरतिशय शान और क्रियाशक्ति ते युक्त तथा अनत ऐश्वर्य से 
नित्य स'वन्नरूप पति' है; तथा अनागंतुक अर्थात्‌ नित्य ऐश्वर्य से 
युक्त रूप आया कहलाता है। 

(३) योग--चित्त के द्वारा आत्मा के ईश्वर के साथ संबंध का हेतु 
योग! कहलाता है | योग दो प्रकार का होता है--क्रिया लक्षण तथा 
क्रियोवरमलक्षण । जप, ध्यान आदे रूप योग क्रियालक्षण है। निष्ठा, 
स'बित्‌ गति आदि क्रियोपरमलक्षण योग की संज्ञाव हैं। इसमें क्रिया 
की निधृत्ति होकर परमेश्वर म॑ एक निष्ठ भक्ति, उनके स्वरूप का 
ज्ञान तथा परमेश्वर को गति प्राप्त होती है | 

(४) विधि-- धर्म का साधक व्यापार विधि कहलाता हैं। वह 
दो ग्रकार का होता हे--प्रधान और गौण | प्रधान विधि 'चर्या' है जो 
साक्षात्‌ धर्म का हेतु है। चर्वा दो प्रकार की होती है -त्रत और हार । 
भस्म-स्नान, शयन, उपहार, जप ओर प्रदक्षिणा त्रत कहलाते हैं। साधक 
को भस्म से स्तन और भस्म से शवन करना चाहिये | उपद्दार 
मियम को ऋदते हूँ | नियम ६ प्रकार का होता है--दसित, गीत, दृत्त्य, 
हुइक्कार, नमस्कार और ऊप्य | कएठ और ओष्ठ के विस्कूजनन-द्वारा 
अहहह ! शब्दपूर्वक अद्वहस 'हसित ? है। गांधब-शालत्र के अनुसार 
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महेश्वर संबंधो गणों का चिंतन गीत? है। नास्यशास्त्र के अनुमार 
भावपूवक हस्तपादादि का उत्लेपण 'द्त्य' है। जीम और तालु के 
संयोग से निष्पाद्यममान बृषभ के नाद समान हुड़हुड़' शब्द करना 
हुडुक्कार' है | क्राथन, स्पंदन, मंदन, “डंगारण, अवितत्करण, 
अवितद्भापषण ये ६ द्वारा कहलाते हैं। असुप्त पुरुष का सु पुरुष 
के तुल्य चिन्ह दिखाना 'क्राथन' है । वात-अ्रस्त पुरुष के समान शरीर 
के अंगों का कंयन 'स्पंदन! है। उपहत चरण के समान लगड़ाते 
हुये चलना 'मंदन' है | कामिनी को देखकर कामुक के समान चेष्टा 
करना ंगारण” है। कार्याका्य विवेक्र हीन पुरुष के समान लोक़- 
निंदित कर्म करना 'अवितत्करण” है। अ्रनगंल ओर अनर्थक भाषण 
करना अवितद्भाषण” है । अनुस्नान, मैक्ष्य, उच्छिष्ट भोजन 
आदि “चर्या के अनुग्राहक कर्म गौण विधि के अंतगत हैं । 

(७) दुःखांत--दुःख की अत्यंत निद्नत्ति का नाम दुःख दे। 
यही चरम पदा्थ परम पुरुषार्थ और मोक्ष कहलाता है। उक्त योग 
तथा विधि द्वारा मिथ्याज्ञान, श्रधर्म, शक्तिहेतु, च्युति और पशुत्व टन 
प्राच मलों के नाश-पूवक दुः्खांत-रूप मोक्ष प्राप्त द्योता है। मोक्ष का 
परम उपाय शिव की शरणागति है। भगवान्‌ पशुणति के प्रमाद से 
मलों का नाश होता है और जीव मुक्ति लाम करता है। यह दुःग्वात 
दो प्रकार का होता है--अ्रनात्मक्ष ओर मात्मक। अनात्मक दुःखात 
का लक्षण दुःखो की श्ात्यंतिकी निम्नत्ति है। सात्मक में पारमेश्वर्य 
की प्राप्ति होती है | पारमेश्वय की अवस्था में अदभुत ज्ञान और क्रिया- 
शक्ति का उदव होता है। यह अद्भुत ज्ञान शक्ति पांच प्रकार की दोती 
हे--दशन, श्रवण, मनन, विज्ञान और सर्वशत्व | यूक्ठम, व्यवदित ओर 
विप्रक्नप्ट पदाथों का ज्ञान (दर्शन है | सर्वविध शब्दों का ज्ञान श्रवण! 
तथा संवंधिप्यों का ज्ञान मनन! है। समस्त शास्तरों का ग्रंथत: और 


| ७वण्प॑ 
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अर्थतः परिज्ञान विज्ञान! है। 'सवश्त्य' इस ज्ञानशक्ति को पराकाप्ठा 
है और इसके अंतगत समस्त ज्ञान-विषय हैं। अद्भुत क्रिया शक्ति 
दीन प्रकार की होती है--मनोजवित््व, काम-रूपित्व और विकरण घमर्मित्व | 
किसी कार्य को सनोगति से शीघ्र करना 'मनोजवित्व” है। बिना यत्र के 
अनायास ही अमीपष्सित रूप घारण करना काम रूपित्व' है। इंद्वियों के 
सहायता के विन्ता सब पदा्ों का जानना और सब कार्य करना 'विकरण- 
धरमित्व' हैं। इस प्रछार दुष्खांत में अर्थात्‌ मोक्ष में अदभुत ज्ञान- 
क्रिया-शक्ति विशिष्ट पारमेश्वर्य की प्राप्ति होती है | 


३-४-कान्तामुख ओर कापालिक मत 


कालामुख और कायरालिक सप्रदायों करा अधिक परिचय प्राप्त 
करने के साधन उपलब्ध नहीं हैं| ये संप्रदाय बड़े रहस्यमय रहे हें; 
इनके सिद्धांत, साधन आदि सब बढ़े गुप्त रक््खे गये हैं | इसी कारण 
इनके पर परा का एक प्रकार से उच्छेदना हो गया । ये दोनों शैब मत के 
अत्यंत भयंकर रूप हैं । सामान्वतः इन दोनों में कोई स्पष्ट भेद प्रतीत 
नहीं होता । रामानुन्न के अनुसार कापालिकों के मत में छ: मुद्राश्रों के 
चारण से श्रपव्ग की प्राप्ति होती है । वे छुः मुद्रायं कश्शिका, रुचक, 
क्रुग्डल, शिवामणि, भस्म ओर वज्ञोगवीत हँ। जो शरीर में इन छः 
मुद्राह्रों को घारण करता हैँ उसका संसार-चक्र से मोक्ष हो जाता है। 
कालामुखों के अनुसार समस्त लौकिक और पारलोकिक कामनाशों की 
पूर्ति के छः साधन इस प्रकार ईं--कपाल-पात्र में भोजन, शव के भस्म 
से स्नान, लगुड़-धारण, मुरा-कुम का स्थापन, तथा तंत्रस्थित देत्रों 
पासना। दद्वाक्ष माला, जटाजूट, काल, भस्म आदि इन सप्रदायों के 
विज्ञेप और पवित्र चिन्द हैं | इन से प्रदायों में गुम क्रियाओं दारा अनेक 
अद्भुत शक्तियों की प्राप्ति स्भव मानी जाती है। जन्म-जात ब्राण्नण॒त्व 
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को ये लोग नहीं मानते | कोई भी मनुष्य कापाल-ब्त धारण करने पर 
तत्काल ब्राह्मण हो जाता है | 

कापालिक लोग भैरव के भक्त होते हैं। माधवाचार्य-कृत शंकर 
दिग्विजय में एक स्थान पर श्री शंक्राचाय की कापालिफों से भेंट होने का 
बणन है! एक टीकाकार के अनुसार उज्जयिनी में श्री शंकराचाय की 
कापालिकों से भेंट हुई | कापालिकों का गुरु शंकराचार्य के पास 
आया। वह शरीर में श्मशान का भस्म धारण किये हुये था ओर 
उसके एक हाथ में कपाल तथा दूसरे में त्रिशूल था | उसने शंकराचाय 
से कहा--उ मने शरीर में भत्म धारण किया है, यह उचित है। किंतु 
तुम पवित्र कपाल के स्थान पर यह अपवित्र कमणडलु क्‍यों लिये हो ? 
तुम कपाली मैरव की उपासना क्‍यों नहीं करते ? बिना सुरा- रक्त-पू्ण 
कपाल की भेंट के भैरव प्रसन्न नहीं होते | इस पर राजा सुधन्चा, जो 
शंकर के साथ थे, और कायालिकों में युद्ध होने लगा। शंकराचाय ने 
कापालिकों को शाप दिया और वे सब नष्ट हो गये। तब कापालिकों 
का गुरु क्रचच शंकराचाय को श्रोर बढ़ा | उसने सुरा से काल भरा 
ओर उसमें से ग्राधा पीकर झाथे से मैरय का आवबाहन किया । भैरव 
के प्रकट होने पर उसने शत्रुनाश का निवेदन करिया। किंतु शंकर 
स्वयं भेरव के श्रवतार थे | अतः भैरव ने शंक्रा का वध न कर स्वयं 
क्रकच का हो वध कर डाला | आनंद गिरि के अनुसार जिन कापालिकों 
से उज्जयिनी में श्री शंकराचाय की भेंट हुई थी वे भैरव को परमे- 
श्वर तथा सृष्टि का उत्पादक और संहारक मानते थे | वे यह विश्वास 
करते थे कि सुरापान तथा अ्रभक्ष्य भोजन से ज्ञान-श क्ति का उदय 
होता हैं| वे अपने को सदा कयालो अर्थात्‌ भरव की शक्ति से सुरक्षित 
मानते थे । भवभूति ने अपने मालतीमाघव में श्री शैल को कापालिकों 
का केंद्र बताया देँ। योग-द्वारा वें शोध्गमन आदि की अद्भुत 
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शक्तियों प्राप्त करते थे । कपाल कुण्डला मानव-मुण्दों की माला धारण 
करती है) वह निशीय-क्राल में अपने पिता के महल भे सोती हुई मालती 
को उठाकर ले जाती है और श्मशान में ले जाकर कराला-चामुण्डा के 
सामने अपने गरु अ्रधोरघएट द्वारा सेंट चढ़ाये जाने के लिये समर्पित 
कर देती है । 
इससे विदित द्वीता है कि कागालिक-स प्रदाव कितना भयंकर 

से प्रदाव था। प्रकृति की कुछ सयंक्रर शक्तियों से डदभावित भय से 
वैदिक उद्ग की प्रतिष्ठा हुई । सेव ओर चणिडका की कपाले-मालिका- 
मसण्डित मूर्ति में इस कल्पना की पराकाप्ठा हुई | सुरा, रक्त और 
मानववलि को मेंट ही इन देवताओं को-प्रसन्न कर सकती थी । भेरव के 
उपासक कायालिक और कालामु्खों की क्रियाय्रें बड़ी बीभत्स ओर सयंकर 
प्रयीत होती हैं | किसी किसी अवस्था में तो ठशंसता का नग्न रूप दिखाई 
देता है। धर्म का इतना वीभत्स और अमानुपिक रूप वर्चर जातियों में ही 
देखा जा सकता है | कापालिक और कालामुख दोनों संग्रदायों का भेद 
सदा स्पष्ट नहीं रहता | रामानुज के अनुसार कालामुख अधिक,उम्र संप्रदाय 
है | शिव- पुराण में उन्हें महत्रतथर कहा है | मद्त्नत की महत्ता कपाल- 
पात्र-भोजन, शव-भस्म-स्नात, आदि महान ओर विचित्र क्रियाओं में 
है। मालदीमाधयव के टीकाकार जागद्धर ने कापालिकों को मदह्त्रत नाम 
दिया दे । नाम और लक्षणों ते कापालिक सी अत्यंत उग्र संप्रदाय जान 
यड़ता है| दोनों ही स'प्रदायों में अनेक वीमत्स क्रियाओं का प्रचार था | 
उनमें से कोन सप्रदाव उम्रतर था इस निशुव का कोई अधिक मदृत््य 
नहीं जब दोनों दी संप्रदाय वीमत्सता की अ्रत्माधारण सीमा के निक्द 

| दोनों त्प्रदावों का पूण स्वरूप क्या था और उनमें विशेष सिद्धांतों 
तथा क्रियाओं में कया भेद था, यह जानने का आज कोई ग्रामाणिकत 
आधार प्राप्त नहीं | 
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५--काश्मी र-शैव-मत 

प्राचीन काल में काश्मीर देश साहित्य, संस्कृति ओर दशन का 
केंद्र रहा है। यह देश शैव-दशन का पुरातन पीठ “है । काश्मीर में 
प्रचलित शैव मत की दो शाखाय हैं--ह्यंदशास्त्र और प्रत्यभिज्ञ।- 
शासत्र | इस मत का मूल आविर्भाव स्वयं भगवान्‌ शिव से माना 
जाता है। आचार्य वसुग॒त्त ने इसका लोक में प्रथम प्रवर्तन किया । 
शिवसूत्र काश्मीर-शैवमत का मूल आधार है | शिवसूत्र विमशिणी के 
आर भ में ज्ञेमराज ने बहुगप्त द्वारा शिवसूत्रों के उद्धार की परपरा का 
उल्लेख किया है। भगवान्‌ श्री कण्ठ ने स्वय स्वप्न में वसुगुत्त को 
महादेवगिरि की शिला पर अकित शिवसूत्रों के उद्धार तथा प्रचार का 
आदेश दिया । ये ७७ सूत्र हो काश्मीर शैवमत की सिद्धात-मालिका 
के आधार-सूत्र हैं | वसुगत्त-रचित स्पंद-कारिका में शिवसूत्रों के सिद्धांतों 
का हो विशदीकरण है। वसुगप्त के दो प्रधान शिष्यो कल्लट और 
सोमानंद ने क्रमशः स्पदशातत्र और प्रत्यभिज्ञा-शासत्र नाम से काश्मीर 
शैव मत का दो धाराओं का प्रवर्तन किया | इन दोनों मतो के दाशनिक- 
दृष्टिकोण में बहुत समानता है; विशेष छिद्धातों में कुछ मतभेद 
भी है। 

(फ) स्पदशास्र 

वसुगप्त की स्पंदकारिका से इस शास्र ओर संप्रदाय का नाम- 
करण हुआ। वसुगतत के शिष्य कब्लट इसके प्रथम आचाय हें। 
स्पंदकारिका पर 'सपंद सवेस्व” नामक बृत्ति कज्लट की सव से मद्त्त्व- 
शाली कृति है । «'स्पंदसव स्व” वस्तुतः स्पंद-शास्र का सव स्व ही है । 
स्पंद-शासत्र के अनुसार परमेश्वर पूर्ण स्वतंत्र ओर सवशक्तिमान्‌ है। 
वह केवल अपनी इच्छा-शक्ति से जगत्‌ की उत्पत्ति करता हे। उसे न 
प्र रणा के लिये कर्म का ग्राचार अपेक्षित हैं ओर न ग्रधानादि उपा- 
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दान कारणों की श्रपेक्षा होती है । न वह स्वयं हो उपादान कारण है। 
इस प्रकार सृष्टि का न कोई प्र रक कारण है और न उपादान कारण | 
सृष्टि चित्रपट तथा चित्रण सामग्री विना चित्रित एक दिव्य चित्र है| 
दर्पण में प्रतिविंत्र के समान परमेश्वर में सृष्टि का आभास होता है, 
किंतु दपण के समान ही परमेश्वर नित्य अस्पृष्ट रहता है | इस प्रकार 
स्पंद शास्त्र में एक परमेश्वर ही परम सत्य है। स्पद-शास्त्र एक्र प्रकार 
का अद्वतवाद है। जीव परमेश्वर से अभिन्न है, यद्यपि मलावरण के 
कारण इस तादात्म्य का उसे सामान्यतः वोध नहीं होता। यह मल्न तीन 
प्रकार का होता है--आणव, मायीय और कार्मण । जब आत्मा अश्यन 
से अगने शुद्ध, स्वतंत्र और व्यापक स्वरूप को भुला कर अपने को अपूर्ण, 
अशुद्ध मानती है तथा देहादि को आत्मरूप मानती है. तो यह आत्मा 
की परिचिद्च॒न्नता का कारणभूत 'मल आशणवमल?' कहलाता है | जीव का 

देहरूप में संसार में भ्रमण मायीय मल के कारण होता हैं। अतःकरण 
आदि को प्र रणा से जब इ द्वियाँ उचेप्ट होती ई तो कार्मण मल की 
उत्तत्ति द्ोती है। नाद-द्वारा इन त्रिविध मल की क्रिया प्रवर्तित होती 
है । नाद शिव की मूल शक्ति का स्त्रो तत्त्व है, उसीसे शब्द की उत्तक्ति 
होती हे । शब्द के विना कर्म के आधार भूत भाव कारक या प्रेरक नही हो 
सकते | अतः शब्द ( नाद ) मल का मूल है। गंभीर ध्यान और हृठ 
योग के द्वारा जब भक्त के मानस में परमेश्वर का स्वरूर प्रस्फृटित होता 
हैँ तथा समस्त परिच्छिन्न ूप ओर भाव विलय हो जाते ह तव इन महों 
का नाश होता है । जब यह अवस्या स्थिर हो जातों है, तभी जीवात्मा 
मुक्त होकर परमात्म-स्वरूप हो जाती है। परमेश्वर का यह साक्षात्कार 
पैर! कहलाता है । 

( ख) प्रत्यमिज्ञा-शासत्र 


बनुगुप्त के द्वितीय शिष्य सोमानंद ने प्रत्यभिन्षा शा रू का प्रवततन 
वलुसुत्त के द्वतांद शिप्य सत्मानद ने अत्यासना शारू का प्रदतन 
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क्रिया | सोमान द कृत "शिव दृष्टि! प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र का मूल ग्रथ हैं। 
उत्पलाचाय का प्रत्यभिज्ञासूत्र', जो वस्तुतः कारिका है, सं प्रदाय का 
सबसे महत्त्व पूर्ण ग्रंथ और इसके नामकरण का आधार है। उत्बला- 
चाय के प्रशिष्य अभिनव गप्त ने भप्रत्यभिज्ञा सूत्र! एर ईश्तर-प्रत्यमिज्ञा- 
विमशिणीं' नामक टीका तथा तंत्रालोक' तित्रसार! 'परमार्थसार 
छादि अनेक महत्त्व पूर्ण ग्रंथ रच प्रत्यभिज्ञा मत का भाशहार भरा। 
अभिनव गुप्त का स्थान भारतीय साहित्य ओर दशन में अत्यत गोरव- 
मय है | अभिनव गुप्त के शिष्य क्षेमराज ने भी 'शिवसूत्र विमशिणी! 
प्रत्यभिज्ञा-हृदयः आदि ग्रंथ रच योग्य गुरु के योग्य शिष्य की भांति 
दर्शन-क्षेत्र में अपना महत्त्य-पूर्ण स्थान वनाया | 


सिद्धांत की दृष्टि से प्रत्यभिज्ञा-शासत्र की स्पंद-शास्र के साथ 
बहुत कुछ समानता है। स्पंद शास्त्र की साँति प्रत्यभिज्ञा-शात्र भी एक 
प्रकार का श्रद्वतवाद है। इसमें भी परमेश्वर के साथ जीवात्मा का 
तादात्म्य अ्रभी' ट है | सृष्टि भी ईश्वर की स्वतंत्र इच्छा मात्र से होती 
है | इसके सिद्धांत में इसकी प्रत्यभिज्ञा' संज्ञा का विशेष महत्व हे । 
इस मत के अनुसार मोक्षाबस्था में परमेश्बर का 'प्रत्यभिज्ञान? होता 
लोकिक प्रयोग में यह वही' व्यक्ति है, यद दी? वस्तु है, ऐसे ज्ञान और 
व्यवहार को प्रत्यमिज्ञा' कहते हैं | इसी प्रकार परमेश्दर का साक्षात्कार 
होने पर 'में वही परमेश्वर हूँ? ऐसा शान ईश्वर प्रत्यभिज्ञा? है। 

उपनि५दों में एक पाठ है 'तमेय भांतमनुभाति सव तस्य भासा 
सब मिद विभाति! ( का०२-२ ) श्रर्थात्‌ परमेश्वर के आलोक से ही 
विश्त्र मु सब कुछ झ्रालोकित है । हमारे अंतर्गत ज्ञान शक्ति परमेश्वर 
की ही शक्ति हे । शक्ति के एकत्व के साथ-साथ स्वरूप के तादात्म्य 
की भी कल्पना स'भव है | इस प्रकार शिव ही एक मात्र सत्य हे। 
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जीव साज्षात्‌ शिव स्वरूप है। जगत शिव से अभिन्न और उनकी 
इच्छाशक्ति का स्फुरण मात्र है। अशानावरण के कारण जीव का 
शिव रूप आवबृत रहता है। साधना-द्वारा उस शिव स्वरूप का तसाक्षा- 
(कार होने पर आत्मा को अपने वास्तविक पारमेश्वर-स्वरूप का प्रत्व- 
भिश्ञान होता है, इसीलिये इस शाझ््र का नाम प्रत्वभिज्ञा शास्त्र है। 
परमेश्वर अनंत शक्ति संपन्न है। उसकी अनंत शक्तियों में पॉँच 
शक्तियाँ विशेष रूप से विख्यात हैँ--चित, आनंद, इच्छा, शान 
और क्रिया । चित शक्ति प्रकाशस्वरूप है, जिससे परमशिव का स्वरूप 
स्वतः प्रकाशित होता है। आनंद शक्ति द्वारा वे स्वाभाविक्र आह्वाद 
का निरपेक्ष अनुभव करते हैं| इच्छा शक्ति से वे स्वतंत्र ओर अविधात 
इच्छा-स पन्न हैं | ज्ञान शक्ति से वे अनंत श्ानस पन्न हैं| क्रिया-शक्ति 
से उनमें सर्वाकार-अहण की योग्यता दे | इन पाँच प्रमुख शक्तियों द्वारा 


'परम शिव का अपनी स्वतंत्र इच्छा मात्र से जगद्भपसे परिणाम होता 
ह्ं। 


जीव बत्वुत: परमेश्वर ही है। अज्ञान के कारण उसका पारमेश्वर्य 
स्वरूप अंर्ताहत रहता है। अज्ञान परम शिव की स्वतंत्र इच्छा-शक्ति 
का विज सन-मात्र है। शिव अंपने रूप को तिरोहित तथा ग्रकट करने में 
पूर्ण समर्थ और स्वतंत्र हैं। जीव में परमेश्वर के गुणों का आआभात 
होने पर भी उनका पूर्स परामश न होने के कारण तादात्म्य के पूर्णा- 
नंद का उल्लास नहीं होता । जितत प्रकार एक कामिनी किसी नावक के 
गुण सणों से परिचित होने पर भी, अज्ञात रूप से नायक के निकट होने 
पर भी, प्रत्यनिज्ञान के बिना मदन-विहल नहीं होती, किंठ दूती द्वारा 
यह कद्दे जाने पर कि यह वही नायक है?! नायक के अत्यमिशान पर 


शिल पु 
अंमाछुल द्ोकर आत्मसमपंण कर देती है, उसी प्रकार स्वयं परमेश्वर 
इ्र्‌ 
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होते हुये भी आत्मा को अपने पारमेश्व्य क्रा अभिज्ञान नहीं होता, 
किंतु गुरु के द्वारा अपने, स्वरूप का प्रत्यभिज्ञान कराने पर वह 
आत्मानुभव के आनन्द में विभोर हो जाती है। पारमेश्वय प्राम्त होने 
पर अन्य कुछ भी अपेक्षित नहीं रहता | अमिनवगुम का यह ईश्वरा- 
दयवाद शंकर के ब्रह्माद्नेत के बहुत कुछ समान है। दोनों में एक मुख्य 
भेद यह है कि शंकर का ब्रह्म निष्किय है, अभिनवगुत का ईश्वर-शान 
क्रिया-शक्ति-स पन्न है | 
६--बीर-शेव-मत 

दक्षिण देश में प्रचलित शैव धर्म वोर-शैब-मत कहलाता है। इस 
मत के अनुयायियो को लिज्ञायत भी कहते हैं; क्योंकि ये लोग अपने गले 
में शिवलिज्ञ की मूर्ति धारण करते हैं | इस मत के आदि प्रवतक का 
नाम वसव कहा जाता है। वसव-पुराण नाम से प्रकाशित वीर-शैब ग्रंथ 
से इस मत और इसके प्रवतक वसव का परिचय मिलता है । वीर शैबों 
का विश्वास है कि उनका मत अत्यंत प्राचीन है। वसव पुराण से 
ज्ञात होता है कि वसव इस मत के आदि प्रवत्त क नहीं वरन्‌ प्रवल 
प्रचारक थे । वसव पुराण के आदि में कथा दे कि छिस प्रकार नारद के 
अनुरोध से भगवान्‌ शंकर ने अपने नंदी को अवतार लेकर शैवमत के 
प्रचार की आज्ञा दी | वसव कलचुरी नरेश विजल के मंत्री थे । उनका 
जीवन राजनीतिक चक्रो में बीता । ऐसा प्रतीत होता है कि बसव ने वीरशैब 
मत के प्रचार के लिये अपने राजनीतिक प्रभुत्व का उपयोग किया इसी 
लिये इस मत में उनका इतना मान है। एकांत रामय्य ने भी जैन 
धर्म का उच्छेद कर वीर शैव मत के प्रतिष्ठापन के लिये वड़े विलक्षण 
कृत्य किये | पाँच मद्यपुरुषों ने भिन्न भित्र समय पर इस मत का उप- 
देश दिया है | इनके नाम रेणुकाचार्य, दासकाचार्य, एकोरामाचार्य, 
प एड्ताराध्य तथा विश्वाराध्य हैं; इन्होने क्रमश: सोमेश्वर, सिद्धश्वर, 
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रामनाथ, मह्लिकाजुट तथा विश्वनाथ नामक शिवलिज्ञों से आविमू त 
होकर शैवधर्म का प्रचार किया। इन्होंने क्रमशः “वीर! सिंहासन को 
रम्मापुरी (मैसर) में, 'सद्धम' सिंहासन को उजयिनी में, 'वैराग्यः सिंहा- 
सम को केदारनाथ के पास अश्वी मठ भें, 'सूब' सिंहासन को 'श्रीशेल? 
में तथा 'शान? सिंहासन को काशी में स्थापित किया । 


सिद्धांत को दृष्टि से वीर-शवमत एक प्रकार का विशिष्टाद्वोत्त है। 
शक्ति-विशिष्द एक शिव को परम सत्य मानने के कारण इसे 'शक्ति- 
विशिष्टाद्रेत! मी कहते हैं | एक सब्चिदानंद स्वरूप परमत्रह्म ही परम 
शिव तत्व है | उसकी पारिभापिकी 'ज्ञा 'स्थल्! है। परम शिव की स्थल? 
संज्ञा की व्याख्या कुछ कृत्रिम च्युत्त्ति के आधार पर की जाती है | शिव 
जगत्‌-की स्थिति का आधार है, इसका -द्ोतन पूर्वाश 'स्थ' से होता है । 
लग लय का बोधक है | शिव से ही उत्पन्न होकर प्रकृति, महत आदि 
जगत्तत्व शिव में दी लीन हो जाते है । समस्त चराचर जगत का आश्रय 
तथा परस्मानंद के साथकों का परम लक्ष्य-स्यल होने के कारण भी शिव 
की ध्वज संज्ञा है ) 


इस स्थल” संशक शिव की स्वरूपावास्था शक्ति के साथ' सामरत्य 

है| जब इन शिव को लीला करने की इच्छा उत्चत्न होती है तो शान्त 
मुद्र के समान . स्थित स्थल! में कंपन उत्पन्न होता है।इस कंपन 
से स्थल”? के स्वाभाविक सामरस्य का विभेद होकर उसके द्विविधरूप 
हो जाते हूँ जिनमें एक को 'लिज्नस्थलः और दूसरे को अज्भस्थल' कहते 
हूँ। 'लिट्डस्थल स्वयं शिव तथा उपास्य है , 'अक्षस्पल” उपासक तथा 
जीव हे। इसी प्रकार शक्तिमं भी दो-रूप उलन्न होते है। जिनमें एक 
का नाम कला! और दूसरे का भक्ति! है। लिंग! की शक्ति का 
नाम कला दे जो प्रवृत्ति उत्पन्न करती है तथा अंग की शक्ति भ्रक्ति 


| 
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है जिससे निव्रत्ति और मोक्ष उत्पन्न होते हैं । शक्ति लिंग को उपास्य 
बनाती है तथा भक्ति अग को उपामक। अश्रंत म भक्ति के द्वारा 
ही अंग शिव (लिड्ठ) से एकीमृत हो जाता है | 


लिड्भ स्वय भगवान्‌ शिव हैं, यह शिव का वाह्मय चिह्न मात्र नहीं । 
लिड्ग स्थल तीन प्रकार का होता हे--(१) भाव लिड्ग, (२) प्राण लिड़ 
और (३) इष्ट लिड्ग | प्रथम भाव लिड्र कला-विद्दीन है ओर उसका 
श्रद्धा द्वारा साक्षात्कार होता है| वद केवल सत्‌ है, वह काल तथा 
दिक्‌ से अपरिच्छिन्न तथा परात्पर है | द्वितीय प्राण लिड्॒ कला-विद्दीन 
तथा कला-पुक्त दोनो है। बुद्धि द्वारा उसका अवगम ,होता हँ | 
तृतीय इष्ट लिड्ठ कला-युक्त है ओर चक्तु द्वारा उसका दर्शन होता है। 
वह समस्त दृष्य फलों का देने वाला हैं, अ्रथवा टृष्ट उपास्य है, इसी से 
इसकी दृष्ए संशा है। भाव लिड़ परमात्मा का मत्स्वरूप है, प्राण लिड् 
चित्‌ है ओर इष्ट लिड्ग आनंद है। भाव लिड्ग परम तत्त्व है। प्राण लिड् 
उसका यूद्ठम तथा इष्ट लिज्ग उसफा स्थूल रूप है। ये तीन लिझ्ल आत्मा, 
प्राण ओर स्थूल देह फें सागतिक है ओर प्रयोग, मंत्र ओर क्रिया से युक्त 
होने पर कला, नाद ओर विन्दु कहलाते हैं । 


भक्ति जीव का लक्षण है | भक्ति शिव के प्रति उपासना की भावना 
है | इसकी तीन अ्रवस्थाएं होती हैं और तीन ग्रवस्थाओं के अनुरूप 
अंगरथल! के तीन विभाग होते हैं. जिन्हे क्रमशः (१) योगाज्ञ (२) 
भोगाड़ और (३) त्यागाड् कहते हैं | प्रथम से जीव शिव से एकामाव 
प्रात्त कर आनंद को उपलब्धि करता है; दूसरे जे द्वारा जीव शिव के 
साथ आनंद का उपभोग करता है; और तीसरे के द्वारा सार को 
मिथ्या ओर क्षणभंगुर मान कर जीव उसका त्याग कर देता है | प्रथम 
कारण-लय के समान तथा सुपुप्तिकय है; द्वितीय सृक्ष्म शरीर के समान 
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और स्वप्न-तुल्य है। और तृतीय स्थूल शरीर के समान तथा चागुत ठुल्व 
है। प्रथम योगांग के दो भेद होते हैँ ऐक्च और शरण। संसार के 
मिथ्यात्व का ।वश्वास होने पर शिव के आनन्द का भागी वनना 'ऐक्य! 
कहलाता है| यह 'ऐक्यः की अवत्यथा समरसा भक्ति कहलाती है, क्योंकि 
इसमें जीव और शिव का आनंद में एकीमाव हो जाता है। जब जीव 
अपने ओर प्रत्येक वस्तु में लिक्ष के दशन करने लगता हैतो इसे 
शरणभक्ति! कहते हैं। यह आत्मानंद की अवस्था है। इसके दो भेद 
६-( १ ) प्रणण लिझ्की ओर (२ ) प्रदादी | प्रथम के लक्षण जीवन 
से निरपेक्षता, अहंकार त्याग और शिव का ध्यान है। समस्त भोग 
विपयों का ःशवापंण करने पर 'प्रसाद भक्ति! प्राप्त होती है। जीव का 
भक्ति द्वारा एकीसाव ही मुक्ति है। अंग” के मलापनयन द्वारा भक्त 
प्राप्ति का परम साधन 'भक्त' ही है। परम शिव के अनुग्रह से अंग? 
( जीव ) भक्ति प्राप्त कर सकता दे | शुरु की कृपारूपिणी दीक्षा भक्ति 
म बड़ी सद्दायक होती है और बोर शेत्रों में एक प्रकार से आवश्यक 
मानी जाती है । वीर शैबों का दीक्षा-संस्कार वैदिक उपंनयन संस्कार के 
समकक्ष हो है। गायत्री मंत्र के स्थान पर, शत ' के नमः शिवाब ! 
मंत्र का उच्चारण करते हैं, और यज्ञोपवीत के स्थान पर शिवलिज्ञ 
धारण करते हैं। दीक्षा के समय गुद शिवलिद्न को अपने वाम कर में 
प्रहण कर पोडश रंस्कारूपूवक उसे शप्य को दिखाता है। फ़िर 
शिप्य के बाम कर में उसे रख कर शिप्यों को उस छट्ठ -को अपने 
आपत्मस्व रूप से देखने का आदेस देकर उसे शिप्व के गले में एक 
रेशमी डोरे से बाँध देता है। इसे “लिद्लस्वायतदीक्षा” कद्दते है । भक्ति 


० 


के लिये दीक्षा आवश्यक है| दीक्षा प्रात कर लेने पर ही जीव शिवत्त्व 


द्र्न पति [ शव डे >> अननक डक >> जता टली के प्रिषट परथकत्व: 
यह शचत्त्व का प्रांति श्र के साथ चानरस्य का प्रांप्र ६ । प्रथकत्व- 


पू०्र्‌ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


भाव का अभाव होने के कारण इसे तादात्म्य या अद्वत कहा जा सकता 
है। किंतु यह अद्गत शंकर के ब्रह्माद्नेत से भिन्न माना जाता हैं। 
इसे केवलाडेत न कह कर विशिष्टाद्त कहना अधिक उचित है । शक्ति 
विशिष्ट शिव इसके अ्रनुसार परम तत्त्व है। अपनी शक्ति से ही शित्र से 
अंग” का आविर्भात्र होता है। शंकर के समान न केवल '्रह्म' परम 
तत्त्व है, और न रामानुज के समान जीव और .जगत ब्रह्म के विशेष रूप 
से वत मान नहीं रहते वरन्‌ केवल शित्र की शक्ति रूप से। इस भेद को 
छोड़ अन्यथा शिवाद्दत रामानुज के विशिष्टाद्वेत के अधिक निकट है । 
मुक्ति प्राप्ति का परम साधन भक्ति भी शैब और रामानुज सम्प्रदायों की 
एक ओर मुख्य समानता है। श्रीकए्ठ शिवाचार्य ने अपने 'वेदांतसूत्र- 
भाष्य! में शिवाद्वत का दाशनिक मिरूपण किया है। 


5-नशाक्त-मत 


शैव मत का सूत्र बेदों तक मिलता है | रुद्र-शिव की कल्पना का 
आरंभ ऋग्वेद से ही हो जाता है | कंवु वेदों से लेकर गह्म सूत्रों तक 
रुद्र- शव के साथ किसो स्त्री देवता की प्रमुखता दृष्यिगोचर नहीं होती । 
रुद्राणी, भवानी आदी नामों का उल्लेख अवश्य मिलता है, किंतु ये 
कोई स्वतंत्र शक्त संपन्न देवता नहीं हैं। उम्रा शिव की पत्नी हैँ ओर 
शिव के प्रभुत्त को पराभूत नहीं करती | 'महामभारत! में एक स्तोत्र में 
अजन न दुर्गा की वंदना की है । उस मंत्र में दुर्गा के कमारी, काली 
कपाली , मदहाकाली, चएडी, कात्यायनी, कराला, विजया, कौशकी 
उमा, कांतारवासिनी नामों का उल्लेख है। हरिवशपुराण! में 
हिपातुरनाशनी, शंभ-निशंभ-मर्दिनी का उल्लेख है। “मारकंण्डेय- 
पुराण” में चए्ड। के उद्भव की कथा है| शंभ-निशंस से तअस्त द्योकर 
देवता हिमालय पर गये ओर देवी को वंदना की | पावती जी गंगा 


' शैय और शाक्त संप्रदाय पू०३ 


में स्‍तान करने आई | तब शिवा अथवा अंबिका पावती के तनु से 
अकट हुई | पाव ती के देह-कोश से प्रकट होने के कारण उसका नाम 
कोशिकी हुआ | जब अंबिका पाव ती के देह से प्रकट हुई! तो पावती 
का वर्ण काला हो गया इसो से उसका नाम कालिका हुआ । जब शुभ 
ओर निशु'म उस पर दौड़े तो उसका मस्तक कोप से काला दो गया 
उससे मुण्ड-मालिका काली प्रकट हुई। उसने चण्ड और मुण्ड राक्षतों 
का वध किया इससे उसका नाम चामुणडा हुआ | ब्राह्मी, माहेश्वरी, 
कौमारी, वेष्णवी, बाराही, नारतिंही ओर एंट्री नामक सात शक्तियाँ 
उसकी वमूतियाँ हे । 

उक्त विवरण से विदित होता है कि वस्तुतः एक ही देवी अनेक रूप 
से प्रख्यात हैं) किंठु विवेक द॒ण्टि से देखने पर ज्ञात होगा कि ये केबल 
एक ही देवी के अनेक नाम अथवा रूप नहीं हैँ, वरन ये भिन्न-भिन्न 
देवियाँ हैं जिमकी कल्पना भिन्न भिन्न ऐतिहासिक परिस्थियों में 
प्रतिष्द्त हुई। भारतवासियों की जिस एकत्वामिमुखी विचास-प्रवृत्ति 
से अनेक बदिक देवताओं के समवाय से एक ब्रह्म या परमेश्वर की 
कह्पना प्रसूत हुई उसी प्रवृत्ति से ये अनेक देवियोँ एकीमृत हो कर 
एक ही शक्ति के अनेक नाम-रूप की द्ोतक वन गई | सबसे पहले शिव 
की पकी उमा है| उसके वाद देमबता या पावती है, क्योंकि शिव 
गिरीश या परवंतवाती है और उम्रा की उत्तत्त भी हिमवान पर्वत पर 
हुईं। उसके वाद अरणएय और विंध्य पवंत पर निवास करने बाली 
देवियोँ हैं, जो पुलिंद, शवर, वर्वर आद की उपास्या है तथा भयंकर 
होने के कारण कराली, काली, चण्डी, चानुएझ आदि ऋदलाती ह। 
शक्ति की भावना भी देवी की ऋल्पना का एक प्रमुख अंग है| ऊपर 
चशित सात देवियों की कल्यना सात देवताओं की शक्ति के रूप भें 
उदित हुई। कापालिक ओर कालमुखो के सप्रदाव में इस शक्ति- 


' 
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उपासना ने वड़ा भयंकर रूप ग्रहण कर जल्िया। स््री देवता की 
उपासना करने वालों में शक्ति की भावना सामान्यतः वतमान होने 
के कारण वे सभी शाक्त कहलाते ई | 


शाक्त-तंत्रो' को संख्या वहुत अधिक है । शाक्त -उपासना विधि 
अत्यंत रहस्यमय तथा गोपनीय है। शाक्त-तंत्रों का प्रकाशन बहुत 
कम हुआ | उनकी भापा धअत्यंत सांकेतिक प्रतीकत्मक तथा रहस्यमय 
होने के कारण प्राप्य ग्रंथ सहज अवगम्य नहीं है | शाक्तों का विश्वास है 
कि विद्या गुरुमुख से ही प्रात्त हो सकती है। संकेतों और प्रतीको' का 
रहस्य स प्रदाय को परंपरा में प्रवेश करने पर ही ज्ञात हो सकता है। 


शाक्त संप्रदाय के अनुसार शित्र और शक्ति परम तत्त्व हैं | ज्योति 

स्वरूप शिव विमश अथवा स्फूर्ति रूप शक्ति में प्रवेश करता हे 

विंदु रूप म्हण करता है। शक्ति भी इसी प्रकार शिव में प्रवेश * करती 
है, इससे विंदु का विक्रास होता है। और उसमें से एक सनी तत्त्व का 
उदय होता है जिसे 'नाद' कहते हैँ | इन नाद ओर बिंदु के संयोग से 
एक ऐसे तत्व की उत्पत्ति होती है जो पुरुष और स्त्री शक्तियों की गहन 
समानता प्रदर्शित करता है ओर जिसे 'काम? कहते हैं। इसके अतिरिक्त 
दो श्वेत ओर रक्त विंदु जो पुरुष ओर स्त्री शक्ति के प्रतीक होते हैं, 
मिलकर कल्ञा' को उत्थत्ति करते है। काम में संयुक्त नाद-विंदु तथा 
कला! के स'योग से 'काम-कला' का आविर्भाव होता है । इस प्रकार 
चार शक्तियों का समागम होता ह--( १ ) मूल विंदु जो सृष्टि के 
उपादान का ग्रत्ीक है; ( २) नाद अथवा शब्द जिस पर पदार्थों का 
नामकरण निर्भर है; और जो विंदु से उद्भूत होता है: ये वन्तुओं और 
वाक के उपादान मात्र हैं; अतःउनके साथ एक उत्पादक शक्ति का स योग 
ग्रावश्यक हैं;(३ )एवेत विंदु ( वीये ) जो पुरुष शक्ति का सूचक है| 


शैव और शाक्त संप्रदाय पूण्पू 


और स्वतः उत्पादन में समर्थ नहीं, तथा ( ४ ) रक्त विंदु (रज ) जो स््री 
शक्ति का सूचक है | जब एक तत्त्व 'काम-कला? में इन चारों शक्तियों का 
समागम होता हैतो उससे यह नाम रूप-मय वस्तु जगत्‌ उत्पन्न होता है | 

सोंदर्यलहरी” के अनुसार शक्ति के संयोग से ही शिव सृष्टि कर 
सकते हैं | अ्रतः शक्ति ही मूल क्रिया शक्ति तया सजन-शक्ति है । परम 
शक्ति होने के कारण बह परा, ललिता, त्रिपुर संदरी आदि नामों से 
विख्यात है । समस्त जीव त्रिपुर छुदरी के ही रूप हैं ओर समस्त वस्तु 
जगत्‌ उसी के उन्मेष से उदित है| त्रिपुर सुंदरी की उपासना एक 
दीक्षा-पू्वक होती है। यह दीक्षा तीन प्रकार की होती है । पहली दीक्षा 
में महा-पद्मवन में शिव के अंक में आसीन देवी के आनंदमय स्वरूप 
का ध्यान करना होता है । दूसरी दीक्षा चक्र रूपा होती दे । इसमें श्रीचक्रों 
के रूप सें उपासना की जाती दे तीसरी दीक्षा शाक्त तंत्रों के गुर सकाश 
से अध्ययन ओर तत्व के अवगमन में हैं । दूषरेचक्र रूपा दीक्षा शाक्तों 
की मुख्य उपासना विधि है। श्रीचक्र के केंद्र में स्थित बोनि का ध्यान 
ओर उपासना का मुख्य अंग दे | यह श्रीचक्र भोजपत्र, रेशमीवस्त्र या 
स्वरण-पत्र पर अंकित किया जाता है। इस उपासना के विप्रय में यह 
जान लेना आवश्यक दे कि शाक्तों के दो मुख्य वर्ग होते ईं--( १ ) 
कौलिक और ( २) समयी । पहले ध्यूल विपय क्री उपासना करते 


ऐप 


और दसरे चित्र के हक रहस्यमय ३ 2. 2० 
ओर दूसरे चित्र की । शाक्त तंत्र बढ़े रहस्यमय माने ऊाते हैं | शक्ति- 


पर 


त्ग्पा 


सं प्रदाव में योग का बड़ा महत्त्व है। योग और मंत्र साधना से मनुप्य 
गी अंत्तरनिद्ित शक्तियों जागृत होती है। सिद्धि की अवस्था में पद्चक्ों 
को भेद कर कुशटलिनी शक्ति का उदय द्वोता है । ; 
जिपुरा सिद्धांत के अतिरिक्त शक्ति संप्रदाय की अन्य अनेक 
शाखायें है और शक्ति-ठपासना के अनेक रूप है | तंत्रो के रहस्य 


थ्र् 


ने झा टी स्व सकता “ये 
उदवाटन के वाद ही उनका कुछ सप्य पर्चव यात द्दे सकठा है । 
ब्ब्प्क 


प। 


£4| 


दसवां अध्याय 


(परिशिष्ट) 


पुस्तक की भूमिका में हमने वेदात को'बारह दशनो' मे सेएक समझ 
वेदांत के ग्न्य “रे गिना था । वास्तव में बेदात के अंतर्गत 
श्राचायं. अनेक दशन हैं और +ारतीय दाशनिक संप्रदायों 
की संख्या वारह से कही अधिक है। रामानुज झौर शकर के सिद्धातों में 
महत्त्वपूर्ण भेद हैं; यही ग्रन्य आचायों के विषय में भी कह्टा जा सकता 
है। प्रायः वेदांत के सभी दूसरे आ्ञाचायों ने शाकर मत की आलोचना 
की है | इन सब ग्राचायों के मतो और गआ्लोननागओ का श्थ्यलित 
वर्णन इस छोटी पुस्तक में संभव नहीं है। यहा हम दो तीन ग्गराचायों की 
शिक्षा का दिड मात्र प्रदर्शित करेगे ) 
एनका समय रामानुज के कुछ ही बाद ग्यारहवी शताब्दी समझना 
चाहिए । यह तेलगू ब्राह्मण थे और वैष्णव मत 
के अनुयायी, इन्दोने श्रह्सूत पर 'वेदात पारि- 
जात- सौरभ! नामक भाष्य लिखा है | इनका मत द्वेतादत कइलाता हे 
जो भास्काराचाय के भेदाभेदवाद से समानता रखता है | प्रसिद्ध केशव 
कश्मीरी जिन्होंने गीता और ब्रह्मसूच पर भाष्य लिखे हैं, निवाक के दी 
अनुयायी थे । 


नि बार्काचाय 


3) राधाकृणन्‌, भाग रे, ए० ७५१ 
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जीव ज्ञान-स्वरूप है और शान जीव का गुण भी है। गुण और गुण 
मेंतादात्म्य नहीं होता, पर उनका भेद देखा नहीं जा सकता । आकार में 
जीव अर है, परंठु उसका शान गुण व्यापक है | प्रत्येक दशा में जीव में 
आनंद रहता है | अ्चेतन तत्त्व तीन हैं, अग्राकृत ( रामानुज का शुद्ध 
सत्त्व या नित्यविभूति ), प्रकृति और काल | ईश्वर का नियंता होना 
नित्य धर्म है। वह जगत्‌ का उपादान ओर निमित्त कारण दोनों है। 
निंचाक ने विवत्त वाद का खंडन करके परिणामवाद का पक्ष लिया है। 
ईंडबर, जीव ओर प्रद्धति में अ्रत्यंत श्रभेद था भेद नहीं है। जीव और 
प्रकृति परतन्र सत्ताएं हँओर ब्रह्म स्वतंत्र। श्रह्म की शक्ति जगत्‌ की रचना 
करती दे । जिसे रामानुज ब्रह्म का शरीर कहते है उसे निवाक त्रह्म की 
शक्ति पुकारते हैं| शक्ति के परिवर्तन ब्रह्म को नहों छते । 

निंवाक भक्ति-मार्गी हैं। नारामण ओर लक्ष्मी के स्थान पर उन्होंने 
कृष्ण और राधा को स्थापित किया | भक्ति का अर्थ उपासना नहीं,प मं 
है| भक्ति अनन्य होनी चाहिये दत्तर देवताओं की भक्ति वर्णित है। 
जीव और अजीब की अहम पर निर्मरता ही निंवार्क का अद्दोत है | उनके 
दशन में दंत की भावना प्रवल दे । निवा् ने रामानुज की आलोचना 
की है। विशेषण का काम विशिष्द पदार्थ को अन्च पदाथों से भिन्न 
करना होंता हैं । चित और अ्रचित विशेष इंश्चर को किससे पभन्न 
करगे ! अतएव चित को इश्चर का विशेषण मानना ठीक नहीं। 

शंकर के आलोचक वेदांत के आचार्यों में मध्य का नाम प्रमुख है । 


वे दंतवादी थे। मध्याचार्य पूर्णप्रध और आनंद- 


८ 


सध्दाधाय * 


थे के नाम से भी प्रसिद्ध हैं, उनके दशन को 


2 





5 मध्चाचार्य के सिद्धांतों के लिए देखिए, नागरानकृत, रेन 
आफ रिप्रलिज्स इन इस्डियन फ़िलासफ़ी । 


प्र्ण्य दर्शनशास्त्र का इतिहास 


पूर्णप्रश-दर्शन भी कहते हैं | मध्च का जन्म ११६६ ई० में हुआ । उन्होंने 
ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा ओर अपने अनुव्याख्यान? में उसी की पुष्टि की। 
“अनुव्याख्यानः पर जयतीथ ने 'न्यायसुधा” टीका लिखी। जयतीथ की 
धादावली' भी प्रसिद्ध ग्रंथ है | इसमें श्रीदर्प के टीकाकार चित्सुख को 
आलोचना है । व्यासराज का 'भेदोज्जीवन! भेद की वास्तविकता सिद्ध 
करता है | उसी लेखक का "न्यायाम्रत' प्रसिद्ध ग्रंथ है। मधुसूदन सरस्वती 
की “अ्रद्वेत-सिद्धि में न्वायाम्ृत' की आलोचना की गई जिसका उत्तर 
रामाचाय की "नयायाम्रत-तरंगिणी? में दिया गया। “गुरुचन्द्रिका' ने 
तरंगिणीकार का खंडन किया, जिसके प्रत्युत्तर में न्याय-तरंगिणी-मौरभ! 
लिखा गया। "नन्‍्याब-र्नालंकार! में द्वत और अद्वत के इस रोचक 
शास्त्राथ का सारांश इकट्ठा किया गया है । 


शंकराचाय के अध्यास श्रोर विवत्त सिद्धात की मध्व और उनके 
अनुयायियों ने कड़ी आलाचना को है | मध्व ने 
इस वात पर ज़ोर दिया है कि श्रम या भ्रात 
ज्ञान भी सवधा-नियम द्वीन नहीं दोता । रस्सी में सर्प का भ्रम होता दूँ 
शुक्ति में रजत का । रस्सी में रज्ञत या हाथी का श्रम क्यो नहीं होता 
श्रम के लिए दा सत््व पदार्थों का होना आवश्यक है । सप और रजत की 
वास्तविक सत्ता है, इसलिए उनका भ्रम होता हैँ | यदि जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता नहीं है तो ब्रद्म में उसका अवब्यास या भ्रम भी नहीं ह 
सकता | 


अद् तवाद की आ्रालोचना 


चर 


संसार में भद नहीं है ग्भेद ही है, या भेद अवास्तविक अथवा 
मायिक है, यह कहना साहस-मात्र है | भेद की वास्तविकता को माने 
विना जगत्‌ का कोई व्यवद्ार नहीं चल सकता । ग़ुद ओर शिष्य, पिता 
ओर पुत्र, पति ओर पत्नी के संबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं। यदि 


परिशिष्ट प्ण्टट 


भेद न हो तो समाज और उसके व्यवद्वारों का लोप हो जाब | पाप ओर 
पुएव, शान और अज्ञान का भेद तो श्रद्व ती को भी मानना पड़ेगा । 
यदि प्रमा और अग्रमा ( वधार्थ ज्ञान और अवयार्थ ज्ञान ) में भेद नहीं 
है तो दाशनिक चिंतन की आवश्यकता दी कया है ! मध्य के अनुसार 
पांच प्रकार का भेद वहुत ही स्पष्ट है :-- 


$--बड़ और जड़ का भेद--एक जड़ पदार्थ दूसरे जड़ पदार्थ से 
भिन्न है। कुर्ता ओर मेज अलेग-अलग हैं। 

२--जड़ ओर चेतन का भेद--जीव ओर श्रजीव का भेद विल्कुल 
स्पष्ट है। प्राशघारी ओर आय-शत्तर पदार्थों क्री भिन्नता चालक 
भी जानते है | उसे सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता 
नहीं है । 

३--जीव और जीव का भेद---जीद बहुत से हूँ, यह मी स्पष्ट है| 
अन्यथा सुख, दुःख आदि सब को साथ ही साथ होते | 


४ --जीव और ईश्वर का भेद--ईशवर सर्वश्ञ और सर्वशक्तिमान्‌ है, 
जीव अ्रल्यक्ष और अल्प शक्तिवाला | अतएवच उनमें भेद है । 


५--अड ओर इंश्वर--जीच की तरह ईश्वर भी जड़ से भिन्न है | 

इन भेदों की वास्तविकता के पक्ष में सब से बड़ी बुक्ति व्याचद्ाारिक 
। उक्त भेदों को माने बिना व्यवद्वार नहीं चल सकता | बदि जीव और 
जीच का भेद न माने तो नैतिक जीवन नप्य हो जायगा | कोई सुखी 
कोई दुःखी क्‍यों है, इसका उत्तर देते न वन पड़ेगा | इसी प्रकार अन्य 
भेदों को भी मानना चाहिए । 


/7१ 


(4 | 


नदी 


हे कौ 5 «८ याव छ् सत्ता ००. का ् देदात क्लों लक पर 
परंतु भेदों की व्यावद्यारिक सत्ता से तो अद् त वेंदांत को सी इन्कार 


) मध्य के मत में भेद व्यावद्यारिक ही नहीं, पारमार्थिक है ) भेद 


नहीं 


हि है 
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की सत्ता ही नहीं हे । यद्द सिद्ध करने को कोशिश कुछ अन्य वेदांतियों 
ने की थी। 


भाष्त के अधिकांश दाशनिककों की तरह मध्व तीन 4माण मानते हैं, 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अ्रनुमान और श्रुति | उपमान 
अनुमान में अंतभत है| केबल प्रत्यक्ष ओर अनु 

मान की सहायता से हम विश्व की पहेला को नहीं समझ सकते, श्रति 
की सहायता ग्रावययक है। मध्व स्वतः प्रामाण्यवादी हैँ | ज्ञाता और ज्ञय 
के बिना ज्ञान संभव नहीं है, इसलिये अद्वृतवाद व्यथ है। ज्ञाता और 
शेय में सीधा संबंध होता है | शाता एकदम ज्ञय को जान लेता दे । 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र और परतंत्र | परम पुरुष परमात्मा की ई 

एकमात्र स्वतंत्र सत्ता है | परतत्र सत्ता जीव और जड़-तत््व को है| अभाव 
भी परतंत्र पदार्थ है । 


मध्वाचाय के सिद्धांत 


जीव, जात और ब्रह्म तीनो अलग-अलग हं। श्रुति जन्र ब्रह्म को 
“एकमेबादितीयम! (एक अद्वितीय) कहती है तो उसका तात्पय ब्रह्म 
को सवश्रप्ठ घोषित करना द्वोता है | बहा से बढ़कर और कुछ नहीं है । 
ब्रह्म में पर अपर का भेद नहीं है, ब्रह्म एक दी है जिसमें अशेप अच्छे 
गुण पाए जाते हैं | ब्रह्म का अ्लोकिक शरीर है और लद्धमी सद्ृचरी 
हैं | लक्ष्मी नित्य मुक्त हैं । 

जैनियों की तरह मध्य भी प्रत्येक भौतिक पदा थे को ग्रात्मा या जीव- 
युक्त समझते हैं | एक परमाणु के बरावर स्थान में अ्रनंत जोब रहते 
(परमाणु-परदेशेप्चनंताः प्राग्िराशयः) ।* ब्रह्म पर अवलंबित होने पर 
भी जीव कर्म करने में स्वतंत्र हैं। जीव स्वभावतः श्रानंदमय है, जड़-तत्त्व 
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का संयोग ही उसके डःख का कारण है। मोक्षावस्था में जीव का 


भध्व सांख्य की प्रकृति को स्वीकार करते है । महत्‌, अहंकार, बुद्धि, 
मेन, दस इंद्वियां, पांच विपय और पांच मत वह . चौबीस प्रक्नति के 
र हैं। 


शान से ईश्वर पर निभर होने की भावना उत्पन्न होती है | विश्व 
को समझ लेने से ब्रह्म या ईएवर का ज्ञान होता है | ईज्चर को जानने से 
उसमे भक्ति उत्पन्न होती है| पवित्र जीवन व्यतीत करने से सत्य की उप- 
लब्धि होती है । गुरु के चरणों में बैठकर नियमपूरक वेदाध्ययन करने से 
तत्त-बोध होता है| वेद पढ़ने का अधिकार शूद्रों और त्नियो को नहीं हू, 
परंतु वेदांत का अध्ययन सब बुद्धिमान उच्प कर सकते हैं। तब कुछ 


भक्त पुरुषों की हुद्वियां, इच्छाएं और उद्दश्य एक हो जाते हैं, यही 
उनको एकता है। उकता का अर्थ तादात्म्य नहीं है | पर आत्मा तत्त्व- 
मस्ति! का पदच्छेद मध्य प्स आत्मा अतत्‌ त्वम्‌ अधि! करते हैं, जिसका 
श्र्थ है, वह आत्मा तू नहीं है | मुक्त जीव ओर ईश्बर को एकता मध्य 
को स्वीकार नहीं है । 

धुद्धाद्देत के अ्वत्त के श्री बल्लभाचार्य का पमय पंद्रहवी शताब्दी 
६५ मना चाहिए | थे विष्णु स्वामी के अनुयायी 
कर उनके कार्य का क्षेत्र उत्तर भारत रहा, 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी वतलाए जाते हैं । श्री अल्लभाचाय ने वेदांत: 
उचों पर “अगुभाष्यः लिखा ४ और भागवत पुराण पर नुवोधिनी? द्य 
एज पर _. >जुभाष्य” लिखा हैं और भागवत 37 पर नुवोधिनीः के 
 बल्लभाचार्य के सिद्धांनों हू लिए देखिय 'अ्रीमद्वललमाचार्स 

और उनके सिद्दांत' भटद् झी मजनाथ < मा छत | 


प१२ दशनशास्त्र का इतिहास 


रचना की है। 'प्रस्थानत्रयी ' के साथ ही वे सागवत को भी प्रमाणु 
मानते थे । उनके संप्रदाय को ब्रह्मराद' ओर (पुष्टि मार्ग! भी कहते 
हूँ | पुष्टि का अ्रथ है पोपण अथवा अनुग्रह अर्थात्‌ मगवन्‍्कपा। अपने 
को हीन मानकर जो भगवान्‌ की दया पर निभर रहते है उन्हीं का कल्याण 
होता है | 


एक ब्रह्म ही तक्त्य पदार्थ है ओर श्रति ही उसके विपय में प्रमाण है | 
ब्रह्म निगु शा नहीं, सगुण है । जहां श्रति ने ब्रह्म को नि्गंण कह्दा है वहां 
उसका तात्पय ब्रह्म को सत, रज, तम आदि से रहित कथन करना है 
ईश्वर या ब्रह्म या कष्ण सृष्टिकर्तता हैं। कतंव्य के लिए शरीर की आव- 
श्यकता नहों है। फिर भो भक्तों पर अनुग्रद करने के लिए भगवान्‌ का 
अबठार द्वोता है । भगवान्‌ सत्‌, चित्‌ और आनंद-स्वरूप हैँ । जीव का 
आनंद बद्ध दशा में तिरोहित दो रह्य है | भगवान्‌ अपनी शक्ति से जगत्‌ 
की स॒प्टि और प्रलय करते हूँ; वे जगत्‌ के उपादान श्र निमित्त कारण 
दोनो हैं। जगत्‌ मिथ्या या मायामय नहीं है | माया ब्रह्म की ही शक्ति 
है, इसलिए जगत्‌ सत्य है | अविद्या के कारण जीव वंधन में पढ़ा है 
यह अ्रविद्या माया से भिन्न हैं और इसका ग्ाश्रय जीव है | वल्लभ शंकर 
के मायाबाद का समर्थन नहीं करते, उन्होने विशिष्टादत को भी स्वी- 
कार नहीं किया है | साख्य की प्रकृति को स्वतत्र-सत्ता भी उन्हे अ्रभि 
मत नहीं है । जीव और जगत्‌ दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं हूँ, पर वे अद्म 
के विशेषण नहीं, श्रंश हैं | वास्तव में जीब ओर ब्रह्म एक ही हूँ | वल्ल- 
भाचाय की सच से प्रिय उपमा अ्रम्मि और स्फुलिंग का सवंघ ह। जैसे 
श्रप्मि से सस्‍्फुलिंग या चिनगारियां निकलती हैं वैसे दी त्रह्य से चित्‌ और 
अचित, जीव ओर जगत्‌, उलतन्न द्वोते हैं। एस प्रकार द्वत कीं है ही 
नहीं, श्रद्व त ही परमाथ सत्य है । 'त्रह्म ने इच्छा की कि में एक से वहुत 
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हो जाऊँ; अपने को अभिव्यक्त करना ब्रह्म का स्वभाव है, वही सुप्ठि 
क। हेतु है। 
जीव अरु है। मुक्ति का अथ भगवान्‌ के साथ रहकर उनकी 
लीलाओं का आनंद लेना है | भक्ति मोक्ष का मुख्य साधन है और 
ज्ञान गौण | शरीर भगवान्‌ का मंदिर है, उसे दुःख देने से कोई लाभ 
| बलल्‍लम चार व्यूहों का सिद्धांत मानते हैं। सव कुछ ब्रह्म से 
उत्पन्न होता है, 'तत्वमसि? ( बह नू है ) का अन्षरा्थ ही वास्तविक श्रर्थ 
है | तिलक और नुलसी का धारण, वर्णोश्षम धमम का पालन और सेवा, 
पुष्टि-मार्स की मुख्य शिक्षाएं हैँ | भगवान्‌ के अनग्रह में विश्वास रखना 
चाहिए | शुद्धाद त-माउ एड में लिखा है--- 
येतु चानेक संनिष्ठास्तपां लय एवं हि, 
भक्तानामेव भचति लीलास्वाद: अ्रति दुर्लभ: । 
अर्थात जो केवल ज्ञानी हैं उनका भगवान्‌ में लय हो जाता है । 


अपने व्यक्तित्व को बनाए रख कर भगवान्‌ की लीलाओं का अति दुलभ 
आपस्वाद भक्तों के लिए ही है । 


चल्लभ के पुष्ट माग का उत्तरूमारत पर वहुत प्रभाव पड़ा | कष्णु- 


वहलभाचाय का भक्तिका उपदेश इस सप्रदाय की प्रसिद्धि का मुख्य 
प्रभाव कारण हुआ | बहत से श्रण्ट कवि, जिनमें सर- 


दास और मोरा का नाम मुख्य है, इस मत के अनुयायी बन गये ओर 
उन्होंने अपनों सरस काच्यख॒ष्टि से उत्तर-भारत को कृष्ण-भक्ति में हुवा 
दिया। दिंदी-साहित्य में जिन्हें अप्छाप! के कवि कहते ई वे वन्लभाचार्य 
के ही अनुयायी थे ।१ बल्लम से पहले मध्य-संप्रदाव ने भी कवियों को 
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प्रभावित क्रिया था। मध्व संप्रदाय से प्रभावित होने वाले हिंदी-कबिये: 
में विद्यापति मुख्य हैं |१ 

बंगाल में वेष्ण-धर्म और मक्ति-मा्ग का प्रचार करनेवालों 
में चेतन्‍न्यदेव का नाम मुख्य है। उनका जन्म 
१४०५ ई० में हुआ | श्री चेतन्य पर विशु-पुराण, 
हरिबंश-पुराण और भागवत का बहुत प्रभाव पड़ा और वे राधा-कृष्ण 
के अनन्य भक्त बन गए। उनकी शिक्षा को दार्शनिक आधार जीव 
गोध्वामी ( सोलहवीं शताब्दी ) ने दिया । चेतन्य का व्यक्तित्व आकर्षक 
था । वे जाति-पाँति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई मुसल्मानों को 
अपना शिक्ष्य बनाया | जीव गोस्वामी का 'शत-सन्दभ” और बे 
का वेदांत पर गोविन्द भाष्य' उल्लेखनीय ग्रंथ हैं | भक्ति-साहित्य वाम्तव 
में प्रांतीय भाषाओ्रों में विकसित और परिवद्धित हुआ है । 


श्री चेतन्य महाम्रभु 


चेतन्य-संप्रदाय में विष्णु ही अंतिम तत्त्व है। विष्णु या ऋृष्ण की 
तीन शक्तियां हैँ चित्‌, माया और जीव | चित्‌-शक्ति से भगवान्‌ अपने 
गुणों को अभिव्यक्ति करते हैं। उनकी आनंद-शक्ति ( हादिनी ) का 
व्यक्तस्वरूप राधिका ९ कृष्ण-प्रिया ) हैं | माया-शक्ति से भगवान्‌ जड़- 
जात्‌ को उत्पन्न करते हँ ओर जीव-शक्ति से आत्माओ्रों को | जीव भगवान्‌ 
से भिन्न है ओर अणुपारिमाण वाला है। जीव और जगत्‌ भगवान के 
विशेषण नहीं हैं, उनकी शक्ति की अभिव्यक्तियां हैं । वलदेव ने माया को 
प्रकृति बन क्रिया है जिसमें भगवान्‌ के ईच्षणमात्र से गति उत्पन्न 
हठी है। 
मोक्ष का थ्र्थ है भगवान्‌ की प्रीति का निरंतर अनुभव। प्रेम ही 
मुक्ति ह, भक्ति ही वाघ्तविक मोक्ष है । भगवद-र्भा 
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जीवन का रृथ्य है। विशुद्ध म्ेस ओर काम-वासना में ज़मीन-आत्मान 
का अंतर है | ज्ञान की अपेज्षा भी भक्ति श्र४ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहीं मिल सकते ! 
सिंहावलोकन 

अपनी पहले और दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस बात पर 
ज़ोर दिया था कि विभिन्न दाशेनिका ओर आचायों में मतभेद है; यही 
नहीं हमने यह भी कहा था कि मतभेद श्रच्छी चीज़ है और किसी राष्ट्र 
या जाति की जन्नति का अन्यतम कारण हँ। क्योंकि हमे भारत के 
दाशनिक इतिहास का खण्ड-खएड करके वन करना था, इसलिये इस 
भेद! परगौरव देना आवश्यक था । अन्यया इस वात का भय था कि पाठक 
विभिन्न संग्रदायों की विशेषताओं ओर सृच्मताओं पर ध्यान देने के कष्ट 
से बचने की चेष्ठा करते | अब जब कि हम विभिन्न मतों का अलग- 
अलग अध्ययन करलुके हैं, यह आवश्यक है कि हम संपूण भारतीय-दशन 
पर एक विहंगम-दृष्टि डाले ओर सव दशनों की सामान्द विशेषताओं को 
समझाने की कोशिश करे । भारत में प्रादीन काल से राजनीतिक नहीं 
किंतु घामिक आर सांस्क्ृतिक एकता रही है; भारत के सारे हि दुश्नों 
सें यद एकता आज भी अक्तुरुण है । इस नसांस्कृतिक और धामिक एकता 


ह 
तल 
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ज्ञान से नष्ट हो सकता है | बंधन और वधन का हेतु तथा आत्मा 
का यह द्व त भारतोब-दशन की मृत धारणा है । आलोचेको का यह 
कथन कि मारतीय-दर्शन श्स लोक से विसुस्ब और परलोक मे अतुरक्त 
है, बहुत हृद तक ठीक है | परतु साधनावस्था इस लोक की दी चीज़ है 
इसलिए लोकिक व्यवहारों का भी मदत्त्व देना पढ़ता है | 

उपयु क्त द्वौतः भारत के सनी दशना में वर्तमान है। जैन-दर्शन 
क्रार्मण-वर्गणा! या कम-परमाणुश्रा मे अनग हाने को मशक्ष कहता है 
साख्य-योग मे प्रकृति का तनग॑ छूटना ही कैवल्य हू। न्‍्टाव-वेशेषिक 
के जीव की मोक्ष ज्ञान शत्प अवस्था ह; यहाँ माम'सा का रत हं। परंतु 
यदि प्रकृति ओर पुरुष दोनो को समान रूप से पारमार्थिक माना जाय 
तो मोक्ष-दशा म उतम सवव होना अनिवार्य है । ट्सलिए वेदत का 
कहना है कि 'वधन ओर बबन के हेठ' की वास्तविक सत्ता नहीं है । 
जगत माया का प्रपच है, उसका केवल व्यावहारिक सना हें जो मुक्त 
पुरुष के लिए नहीं रहती | ऐसी दशा मे मुक्त पुरुष ओर प्रकति के 

बंध का प्रश्न ही नहीं व्ठता | 

बेदात को “अद्व तवाद' कद्दा जाता हैं परदु यदि विचारपूबक देखा 
जाय ता वेदात भी द्वत-दशन है । तीन प्रकार को सत्ताएं, सत, श्रसत्‌ 
ओऔरअनिवचनीय, व्यावहारिक सत्य ओर परमाथ सत्य आ्रादि की घारणाए 
हू त-मूलक हैं | यद्द दृत वंबन ओर मोक्ष के ही मूल में वत्त मान है । 
यदि बाघ्तव में किसी दशन का अद्व तवाद कहा जा सकता हे तो वह 
भक्ति-मार्गियों का दशन है | भगवदगीता और रामानुज के सिद्धान बास्त- 
बिक यद्वृत हैं; बहा जीब ओर तगत को ब्रह्म की दो प्रकतिया (परा और 
अपरा ) या विशपण अथवा प्रकार कथन किया गया हे | वल्लनाचाय 
के मत में चित माया ओर जाब ब्रह्म की शक्तिया हई । रामानुज की 
किलर तो हीगल फिलासकी से मिलती जुलती है। भेद वास्तविक 
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है; चरम-तत्त्व को एकता भेदों में अभिव्यक्त हो रही है | भेद ही 
(एक! का जीवन है। भेंदों का सामानाधिकरएय ( एक अधिकरण में 
रहने का स्वभाव ) ही रामानुज के विशिष्टाइत का मल-मंत्र है | 
रामानुज़ के मत में शरीर और जीव दोनों ब्रह्म के विशपण हैं; वे उन 
दोनों में अन्य की तरह घोर दृत नहीं मानते | मुक्ति में भी जीव का 
शरीर होता है | रामानज ने जीवों को स्पिनोज़ा को अपेक्षा अधिक 
व्यक्तित्व और स्वतंत्रता देने की कोशिश की है । 


परंतु इससे पाठक यह न समझ लें कि द्वतवाद कोई बुरी चीज़ 
है या रामानुज शंकर से वढ़े दाशंनिक हैं| हर प्रकार के अद्वेंतवाद में 
कठिनाइयां है| “एक से अनेक! को उच्यत्ति कैसे होती है ? विश्व-तत्त्व 
एक साथ ही 'सम' और “विपम' कैसे हो सकता है १ सारे दाशंनिक 
अंतिम तत्त्व को निरज्ञन, निर्विकार और निद्व द कथन करते हैँ, फिर 
संसार में विकार ओर दद्ध कहाँंसे आ जाते हैं? संसार सें दुःख, 
मिराशा, भय, घणा, द प क्यों हैं ? विशुद्ध श्क्म इन सव का कारण हो 
सकता है, यह समझ में नद्हीं आता | अरने जीवन की सच मच्यवान्‌ 
वस्तुओं--विद्या, प्रेम, महत्त्वाकाइक्षा, पाप, पुएय आदि--को माया 
कहने को भी जी नहीं चाहता । ऐसे ब्रह्म को हम क्‍या करें जिसे हमारे 
ठुच्छ जीवन से कोई सहानभूति नहीं है 


पर बड़े मनोयोग से विचार किया है | वहुदेवदाद! और 'तव्स्थेश्वस्वाद! 
को डुकरा कर वे चअतन्य-तत्व की एकता के सिद्धांत पर उपनिषत्काल 
में ही पहुँच गये | उपनिपदों में ही ब्रह्म-परिण्ामवाद अथवा माया- 
शत्वाद ता भी पाया जाता है। चेतन-संबंधी दिचारों में इतनी जल्दी 
किसी देश में विकास नहीं हुआ । 
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साधना-सवंधी विचारों में भारतीय दर्शन क्वाफी बिचित्रता उपस्थित 
करता है। वैदिक-काल की' साधना देवन्तुति ओर सग्ल यज्ञ थे | इसके 
बाद 'कर्मकाएड' का अम्युग्य हुआ और वर्णाश्रम-धर्म की शिक्षा शुरू 

ई | यह शिक्षा अथवा आदश अपने घिकृृत रूप मे आज भी चला जाता 

है। यौगिक क्रियाञ्रा! की शिक्षा नव साधारण के लिये न थी, वह 
गृहस्थ-धर्म के अनुकूल भी न थी | इलचिए करमंबोग! और “जञानबोग? 
का जन्म हुआ जिनके समिश्रण से 'समुच्चयवाद! ( ज्ञान और कर्म 
दोनों से मोक्ष-प्राप्ति के विश्वाम ) का उदय हुआ । इन सब के नाथ ही 
भागवत-घर्म की भक्ति-विषयक शिक्षा भी चलती रही जिसने बाद को 
भारत पर पूरा आधिपत्य जमा लिया | 


भारतीय सम्यता और सस्कृृति के क्रिश्वियन ईसाई) आलोचक इस 
वात पर बहुत जोर देते हैँ कि भारत के लोग जगत्‌ को मिध्या ओर 
सामाजिक व्यवहारों को फू 5 समझते हैं। उनकी सम्मति मे “वेदात- 
दर्शन! ही भारत का प्रतिनिधि दर्शन है और उनमें मायाबाद को शिक्षा 
है। इस प्रऊार की आलोचना झआलोचको के पक्षपात ओर नखता की 
परिचायऊ हैं | हम कइ चुके हैं कि वेदात ने नेतिक जीवन की आवश्य- 
कता से कभी इनकार नहीं किया | चगित्रि की जुद्धता पर ज्ञितना भारतीय 
दशन ने ज़ोर दिया है उतना ग्मसी ने नहीं दिया | इसका कारण यहा 
पर धर्म ओर दर्शन में भेद न करना था। भारत मे वेदात के अतिरिक्त 
अन्य दशना का भी यथेण्ट प्रचार रहा है। न्याय और मीमाता समय- 
समय पर प्रसिद्ध दशन रह चुके हैं। वम्तुतः शकर का 'ज्ञानयोग! 
मीमासा के बढ़े हुए प्रभाव के बिदुद्ध प्रतिक्रिया थी। शक्र का मायावाद 
जनता में कभी प्रसिद्ध नहीं हुआ । रारतीय जनता के घामिक ओर 
दार्शनिक विचारों का खोत पुराण-प्रथ रहे हैं | प्रायः सभी पुराण जीव 
और प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा ईश्वर पर निभर द्दोने की शिक्षा 
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देते हैं। पुराणों के दर्शन को हम 'सेश्वर सांख्य! कह सकते हैं। भिन्न- 
सिन्न पुराणों में ईश्वर को शिव, विष्णु, देवी आदि नामों से अभिद्दित 
किया गया है। मतलब एक हीं परम-तत्व से है जो जगत्‌ का 
आधार है | 

प्राचीन काल से भगवद्गीता हि दुओं का प्रिय अंध रंहा है और उस 
में स्पष्ट ही कर्मयोग तथा भक्ति का प्रतिपादन है। रामानुज के वाद से 
तो भारतीय स्पष्टरूप से भक्ति-मार्गी वन गये | अद्व त-वेदांत के शिक्षक 
भी भक्ति-माग के प्रभाव से वंचित न ये | शंकराचाय कहते हैं, 

सत्वपि भेदापगमें नाथ तवाहं न मामकीनस्त्वम्‌ 
सामुद्रो हि तरंग: क्वचन समुद्रो न तारंगः] 

अर्थात हे भगवन्‌ ! भेद मिट जाने पर भी में आप का कहलाडेंगा 
नकि आप मेरे। तरंग करे समुद्र की? वतलाया जाता है; संमुद्र 
तरंग का! है, ऐसा कोई नहीं कहता। 

आश्चय की वात दे कि रामानुज से प्रारंभ करके मिंवाक, मध्चा- 
चार्य, कवीर, दादू, नानक, वल्लमभाचार्य, तुलसीदास, वरदास, चैतन्व- 
देव, तुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु) आदि ने जो भारत 
के कोने-कोने में भक्ति की घारा प्रवाहित की उसे भाग्त के यद्द धुरंधर 
आलोचक देख ही नहीं सकते | शिव, विष्णु, राम और कृष्ण पर लिखे 
गये भारतीय भक्ति-काव्य के सामने योढप का सारा ईसाई-सादित्य ठुच्छ 
ओर नीरस है | हम ऐसा पक्षपात-वरश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है | शिव संबंधी भक्ति-काव्य के विपय में बामेंट कट्टता हैं-- 

कंसार के किसी धर्म ने इतना सम्रद्ध तथा कत्मना, चमत्कार, भाव, 
ओर सीप्च-युक्त भक्ति-काव्य उतन्न नहीं किया है ।१५ 


* दी हाट आफ इप्दिया, ए० मरे 
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यह एक निष्पक्ष विद्वान्‌ के भारतीय भक्ति-काव्य के एक अंश के: 
विषय में उद्गार हैं। वानेंट ने हिंदी के सूरसागर, विनय-पत्रिका आदि 
का अध्ययन नहीं किया होगा अन्यथा वह शैव-भक्ति-काब्य को ही 
इतना महत्त्व न दे देता । भक्ति-काव्य भारतीय साहित्य की स्प्रहणीय 
विशेषता है | आज भी वैष्णव-साहित्य से प्रभावित रवींद्रनाथ की 
गीताज्जलि' ने सहज ही पश्चिम को मोह लिया । 

आधुनिक काल में श्री लोकमान्य तिलक ने “गीता रहृत्यः लिखकर 
'कमयोग' को प्रसिद्धि देने की कोशिश की है। संसार के सब से बड़े 
कमयोगी महात्मा गाधी को उत्पन्न करने का श्रेय आज भारत को ही है | 
गीता का कर्मयोग! साधना-त्तेत्र में भारतवर्ष का सव से बड़ा आवि- 
ष्कार है। जड़वाद और प्रतिद्वन्द्रिता से पीड़ित योदषप को भी आज उसी 
की आवश्यकता है। आव्डुअस हकक्‍्सले नामक लेखक का विचार है कि 
संसार का त्राण 'निष्काम कर्म! के आदश से ही हो सकता है | 

आधुनिक स्थिति 

राजनीतिक स्वतंत्रता ओर बोद्धिक साहस साथ-साथ चलते हैं। यह 
ठीक है कि हम मुसलमानों के राजत्व काल में सत्नहवीं शताब्दी तक भिन्न- 
भिन्न विपयों पर संस्कृत में अंथ-स्वना होती हुई पाते हैं, फिर भी उस 
की प्रगति मद अवश्य पड़ गई | भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ध में जैसे 
उच्चकोटि के विचारक उत्पन्न हुये वैसे उत्तराद्ध में दिखलाई नहीं देते । 
दशंनो के प्रणेता, शकर, रामानुज, प्रशस्तपाद, उद्योतकर, वाचस्पति, 
उदयन ओर गंगेश जैसे मोलिक विचारकों की संख्या दिन-प्रति-दिन कम 
होती गई। यह मानना ही पड़ेगा कि भक्ति माग के शिक्षकों में दा नक 
प्रौहुृ्वा कम है। मध्च, वललभ, निंवाक आदि की ठुलना पहले 
आचायों से नहीं की ज| सकती | उत्तर काल के लेखकों में ताकिकता 
तो है, पर मौलिकता नहीं है। साथ ही उसकी रचनाओं में एक विशेष 
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कट्टरपन का भाव है जो आंशिक निर्जीवता का लक्षण है। हिन्दू धर्म 
और दर्शन की इस कद्दरता का भी ऐतिहासिक कारण है| कड़े सामा- 
जिक, धार्मिक ओर व्यावद्रिक नियम वना कर हिंदुओं ने अपने धर्म 
और संस्कृति को विदेशियों के प्रभाव से बचाने की कोशिश की | 
कट्टरता के अभाव में, संभव है कि हिंदू-सम्यता और संस्कृति मुस्लिम - 
सभ्यता में लीन होकर न९ हो जाती | भक्ति-काव्य की करंणा और 
भगवान्‌ के सम्मुख दीनता का भाव भी कुछ-कुछ हिंदुओं की राजनी- 
तिक हीनता का परिचायक है। इस प्रकार हम देखते हूँ कि किसी जाति 
के सामाजिक और घामिक जीवन तथा विचारों पर- राजनीतिक स्थिति: 
का निश्चित प्रभाव पड़ता है। 


मुसलमानों के शासन-काल में हमारी दाशंनिक प्रगति रुकी रही, 
इसका एक और भी कारण था। यबन-विजेता अपने साथ प्रौढ़ एवं 
नवीन दार्शनिक बिचार नहीं लाये भिनके संघ एवं ग्रतिक्रिया में यहाँ 
दाशनिकर.प्रगत्ति होती | ब्रिटिश राज्य के आने पर भारतीय पहले की भाँति 
परतंत्र तो रहे, किंतु परिस्थितियों में बहुत परिवततन हो गया । अब भारतीयों 
को धामिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली | इसके साथ ही उनका धीरे- 
धीरे पश्चिमी साहित्य से गदरा स'पर्क हुआ (इस स पक ने यहाँ के शिक्षितों 
को जाग्रत और सचेत कर दिया । अधिकांश शिक्षित अ्यवा अ्रद्ध शिक्षित 
लोग पश्चिम के प्रवाह में वद गये, ओर अपने देश को सम्बता एवं 
संस्कृति को हीन-दष्टि से देखने लगे। किंतु अधिक बुद्धिमान तथा 
सुशिक्षित लोगों में दूसरे प्रकार की प्रतिक्रिया हुई। एक ओर जहाँ 
दे स्वतन्त्रतेता पश्चिमी विचारकों के छुद्धिवैमव से चकित हुये बाद 
दूसरी ओर अपने स्वाभिमान की रक्षा के लिये, उनमें वह भावना भी 
उत्पन्न हुई (के भारत के प्राचीन सोल्कृतिक वेभव को प्रशंसनीय रूप में 
'योौरोपोयों के सामने प्रलुत करे । इस भावना को योदय के पणिडतों से 
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भी प्रोत्साहन मिला । जहाँ ब्रिटिश शासक सत्ता के गव से चूर रहे, वहाँ 
योडप के श्रेष्ठ विद्वान्‌ , जिन्होंने संस्कृत भाषा का अध्ययन किया, 
भारतीय संस्कृति, यहाँ के साहित्य, दर्शन आदि की मुक्त कण्ठ से प्रशंसा 
आने लगे। मैक्समूलर, कोलब्र॒क, मॉँनियर विलियम्स, आदि इसी कोटि 
के विद्वान थे । योस्प के दूसरे पंडितों ने प्रदछुन्न रूप से यह मिद्ध करने 
की चेष्टा भी की कि भारतीयों ने बहुत कुछ यूनानियों से ग्रहण किया, 
ओर कुल मिलाकर , उनकी सम्यता एवं संस्कृति योरुप से कहीं दीन 
है | ऐसे पंडितों में गाव, कीयथ आदि का नाम लिया जा सकता है| 
भारत के सचेत देशभक्त युवक बहुत-कुछ इन दूसरी कोट के योरुपीय 
विद्वानों के खए्डन एवं उनके विरुद्ध भारतीय संस्कृति की श्रेष्ठता 
प्रमाणित करने में लग गये । राजा राममोहनराय, श्री रमेशचंद्र दत्त, 
लोकमान्य बाल गंगाधर तिलक, कवि रवीन्द्रनाथ, डा० गंगानाथ भा, 
डा० राधाकृष्णन , डा० दासगुप्त, ४० रानाडे आदि ने यही करने 
का प्रय्ञ किया है। 


विदेशियों की प्रशंसा का कुछ भारतीयों पर, जिनमें से अधिकांश 
योरुपीय साहित्य से अपरिचित थे, उलट प्रभाव पड़ा। वे समभने 
लगे कि भारत की वुलना में योर्प कुछ है ही नहीं ओर, कम से कम 
दशन के क्षेत्र में, योरुप को भारत से बहुत कुछ सीशना है। किंतु 
इस प्रकार की धारणाय योंरुपीयन पंडितो की गुण-ग्राहकता का छुरुप- 
योग और हमारी अनुग्राहकता की द्योतक हैं| वस्तुस्थिति यह है कि 
ज्ञान के सच ज्षेत्रों में इस समय हमें योरोप से वहुत कुछ सीखना है। 


हममें स्वाभिमान हो यह अच्छी बात हे; प्रत्येक स्वतंत्र देश के 
नाभरिक्रों को स्वाभिमानी दोना चाहिये। हमने बाहर बालों को यद्द 
विश्वाम दिलाने का प्रयज्ष किया कि हमारे पूर्वज महान्‌ ये वह 
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भी उचित ही हुआ । किंठ इतना यथेप्ट नहीं है | अब प्रश्न यह है 
पफकि हमारे इस स्वाभिमान की रक्षा किस प्रकार की जाब १ हमारा 
स्वाभिमान तमी रक्षित रह सकता है जब कि हम स्वयं वैसा ही 
मौलिक एवं साहसपूर्ण चिंतन करने लग जाँय जैसा कि हमारे पूर्चज 
विचार करते थे | 


दर्शन का अर्थ दाशंनिक साहित्य नहीं है । वह प्राचीन विचारकों 
की शिक्षाओं का अध्ययन एवं आइत्तिमात्र भी नहीं है। प्राचीन 
दर्शनों का अध्ययन साधन है, साध्य नहीं। दशशन का वास्तविक अर्थ 
है दाशंनिक चिंतन, दाशंनिक समस्याओं में जीवित अभिरुचि, ऐसी 
अभिरुचि जो प्रतिदिन उन समस्याओं के नये समाधान खोजने को 
प्रेरित करती हैं| एक दाशंनिक-ज्ञाति या राष्ट्र हम उसे कहेंगे जिसके 
सुशिक्षित सदत्य जीवन के सबंध में नित्व नये प्रश्न उठाते ओर उन 
पर नई दृष्ठियों से विचार करते हैं; साथ ही जहां की साधारण जनता 
उन प्रश्नों तथा उनसे संवंद आलोना-प्रत्यालोचना में गहरी अभिदचि 
लेती है । इस दृष्टि से जाँचने पर हम पाते है कि आज इंगलंड, 
अमरीका आदि में दशन जीवित दशा में है, जब कि हमारे देश में वह 
मृतप्राय हैं। योदय अपने जीवन के पत्वेक दशाब्द में दो एक नये चादों 
अथवा सिद्धांतों की सष्टि करता रहता है ; इसके विपरीत हमार देश में 


किसी नवीन स्वदेशीवाद की चर्चा नहीं सुनाई देती । हमारे अधिकांश 
झुवक बढ़े उत्साह और कददरता से अपने को विभिन्न विदेशी विचारकों-« 
जैसे वद्र एड स्सेल अथवा कालमाक्स--का अनुयायी घोषित करते फिरते 
हूँ, उनके मस्तिप्क में यह वात कभी नहीं आती की वे जीवन के सबंध 


में स्वयं सोच कर नवे वादों का प्रचार कर | भारतीय मस्तिष्क के इस 
दैन्च ओर ताहसद्दीनता पर आश्चर्य ओर दुख: होता है। इस दोनता 


भ्र्र दशनशास्त्र का इतिहास 


के गातागरण में संभगतः, गाधी,जी के नैतिक,सामाजिक एवं राज- 
नीतिक गिचार ही मौलिकता एव साहस का ज्वलंत प्रतीक रहे हैं । 


तो, भारत में फिर से स्वतंत्र दशन अथवा दाशंनिक चिंतन का 
उदय कैसे हो ! पहली शत्त है कि हम अपने विचारों, अपने अन्वेषणु 
फलो आदि को अपनी भाषा में व्यक्त करने के अभ्यस्त वर्नें। इस 
प्रकार हम भारतीय जनता के निकट हो सकेंगे और हमारे चिंतन 
को जनता के जीवन स्पन्दन से प्रेरणा मिल सकेगी | दूसरा, हम इस 
बात का लोभ छोड़ दे कि हमारे विचारों की योरुप तक पहुँच हो और 
उन्हें वहाँ सम्मान मिले । शकर और वाचस्पति ने दूसरे देश वालो 
की प्रशंसा के लिए नहीं लिखा, उनकी कृदियो अ्रथवा विचारों में 
बल था, इसी से उनकी ख्याति आज दूर-दूर पहुँच गई। यदि हमार 
विचारों में शक्ति होगी तो कभी न कभी दूसर देशों की दृष्टि उन पर 
पड़ेगी । अतः हमें चाहिये कि हम अपने देश के वातावरण एवं जीवन 
से स पक रखते हुए देशवासियों के लिए ही लिखे। 


हमारे सामने कुछ दूसरी वाधाये भी हैं; अ्रभी हमारे 
देशवासी, विशेषत- हिंदी पाठक, उच्चतम विचारों का स्वागत 
करने के लिए. तैयार नहीं हैं । उनमें से अधिकाश पश्चिमी विचारों से 
अनभिज भी हैं। श्रावश्यकता यह है कि देशी भाषाओं में योरुप 
को समस्त विचार-राशि को ठीक से अनूदित कर लिया जाय, जिससे 
हिंदी पाठकों का आधुनिक विचारों की प्रष्टभूमि से परिचय हो 
जाय | इस परिचय के वाद ही हमारे देश के शिक्षित पाठक और 
विचारक नवीन दृष्टियों अथवा सिद्धांतों की सृष्टि में परस्पर सहयोग 
कर सकेंगे । हमारी समझ में देश की सरकार का सबसे वड़ा कतंव्य 


परिशिष्ट प्र 


देशी भाषाओं में विश्व लाहित्य को अनूदित कराना ईे | इस प्र्-भूमि 
के तैयार हो जाने तथा शिक्षा का माध्यम देशी भाषायें वन जाने 
पर भारतीय प्रतिभा स्वतः ही मौलिक विचारकों को उत्पन्त करने 


लगेगी । 


>> 0-50 नल 


सहायक तथा पटनीय ग्रंथों की सूची 


सांमान्य ग्रंथ 

सर्वदशन संग्रह--आनंदाश्रम संस्करण | 
सुरंद्रनाथ दासगुप्र--ए हिस्ट्री ऑव इण्डियन फ़िलासफ्री, ४ भाग | 
राधाकृष्णन , सर सवपल्ली--इण्डियन फ़िलासफ़ी, दो भाग | 
हिरियन्ना--श्राउट लाइन्स आँव इरिडियन फ़िलासफ़ी |. 
चटर्जी और दत्त--इण्ट्रोडक्शन ठु इण्डियन फ़िलासफ़ी। 

पहला अध्याय ह 
घाटे, बी० एस०--लेक्चर् आँन द ऋग्वेद 
घिए्टरनिज--हिस्ट्री श्रॉव संस्कृत लिट्रेचर, भाग १। 
मैकडॉनेल--वैदिक रीडर | 
पेटरसन, पीटर--सिलेक्शब्स फ्राम द ऋग्वेद | 
दयानंद, स्वामी--ऋग्वेदादि भाप्यमूमिका । 

दुसरा अध्याय 
राधाकृष्णन--इण्डश्यन फ़िलासफ़री, माग १॥ 
विग्वरनिज्ञ--हिस्ट्री ऑव संस्कृत लिट्र चर । 

तीसरा अध्याय 
रानडे, रामचन्द्ध दत्तात्रेय--ए कन्सट्रक्टिव सर्व शआ्रॉवू उपनिषरदिक , 
फ़िलासफी । 
इायसन--क्लासफी ऑंब्‌ द उपनिपद्स 
गह--फिलाउफ़ी ऑओँवद उपनिपदतस ॥ 
चादआ, वबी० एम्‌४--प्रीजुद्धिस्ट फ़िलासफ़ी । 
हाम--द थर्दीन प्रिन्सिप्ल उपनिषदस 


सहायक तथा पटनीय ग्रंथों की सूची 


सांमान्य ग्रथ 

स्वदशन संग्रह--आ्रानंदाश्रम संस्करण | 
सुरेद्रनाथ दासगुत--ए हिस्द्री ऑव्‌ इण्डियन फ़िलासफ्री, ४ भाग । 
राधाकृष्णन , सर सर्वपन्ली--इस्डियन फ़िलासफ़ी, दो भाग | 
हिरियन्ना--श्राउट लाइन्स आँव इण्डियन फ़िलासफ़ी | 
चटठजी और दत्त--इण्ट्रोडक्शन डु इस्डियन फ़िलासफ़ी | 

पहला अध्याय 
घाठे, वी० एस्‌०--लेक्चस आन द ऋग्वेद । 
विण्टरनिजु--हिस्ट्री ऑॉव्‌ संस्कृत लिट्रेचर, भाग १ । 
मैकडॉनेल--वैदिक रीडर | 
पेटरसन, पीटर--सिलेक्शन्स फ्राम द ऋग्वेद | 
दयानंद, स्वामी--आग्वेदादि भाष्यमूमिका । 

दूसरा अध्याय 
राघाकृष्णन--ह॒श्डियन फ़िलासफ़री, माग १। 
विण्टरनिप्न--हिस्द्री श्ॉव्‌ संस्कृत लिट्र चर । 

तीसरा अध्याय 
रानडे, रामचन्द्र दत्तात्ेच--ए कन्सद्रक्टिव सर्व ओवू उपनिषदिक , 
फ़िल्ासफ्री । 
डायसन--फ़िलासफ़ी ऑव द उपनिपद्स | 
गफ--फ़िलातफ़ी आऑव्‌ उपनिपद्स_। 
बार्आा, वी० एम्‌०--प्रीचु द्धित्व फ़िलासफी । 
हूम-द्र थर्दीन प्रिन्तिपल उपनिपदस_। 


पड) कि कु! ग्ज 


बी० एल० शास्री--वन्‌ हणड्र ड॒ एएड एट उपनिपद्स । 
ह है ( निणयसागर प्रेस ) 
चौथा अध्याय ५ 
बेल्वेल्कर और रानडे--हिस्ट्री ऑव_इण्डियन क़िलासफ्री भाग २। 
दक्षिणारंजन शासत्री--ए हिस्ट्रो ग्रॉव_इणश्डियन मैटीरियेलिउ्म | 
हरिभद्र--घड्दर्शन समुच्चय | 
लोकमान्य तिलक--गीतारहस्थ । 
अरविन्द घोष--एसेज़ आन द गीता | 
पांचवां अध्याय 
'उमास्वामी--तत्वार्थाधिगमसूत्र । 
-मल्लिपेण--स्यादवाद मंजरी ( हेमचंद्र की टीका ) 
हरिभद्र--घड दशन समुच्चय | 
स्टीवेन्सन, मिसेज़--द हाट आऑँव_ जैनिज्म । 
जैनी, जगमन्दरलाल--आउट लाइन्स ओंव_जैनिजम । 
सेमिचन्द्र-द्रव्यसंग्रह ( अंग्रेजी अनुवाद, आरा )। 
छुठवां अध्याय 
अश्वघोप--बुद्धचरित । 
- झ्ोस्डेन वर्ग --बुद्ध । 
ऑस्माकामी सोगेन--सिस्टम्स ऑॉव_बुद्धिस्ट थॉट | 
आनन्दकुमार स्वामी--बुद्ध एण्ड द गास्पेल ऑंव_बुद्धिस्म | 
मिसेजु रिंज डेविडस --बुद्धिज़्म । 
विए्टनिज--हिस्टरी ऑँव_संस्कृत लिट्र चर, भाग २। 
एच० सी० वारेन--बुद्धिम इन्‌ ट्रांसलेशन्स | 
द्वितीय भाग 
पहला अध्याय 
मूलमाध्यमिक कारिका-पपूसे द्वारा संपादित। ब्रह्मतृत्र शांकर भाँट, 
रक्षप्रभा-भामती सहित | 


अमभिधघम कोश--आचार्य बसुवेन्घु कंत,संपोर्दक राहुल सो यात्यन ) 
सुजुक्ी--आओउंट लेइन्स ऑव मंदंयान चुंद्िडिंस] ०. 
शर्व॒त्स्की--द.कंन्सेप्शन आँव_ बुद्धिस्ट निर्वाण 

, --चुढिस्ट लॉजिक, दो भोग)... 
दासगुप्त--इंण्डियन आइडियेलिज़्म । 
यामाकामी सोगेन-- सिस्टम्स ओव  बुद्धिस्ट थॉठ ॥ 
ए० वी० कीथ--बुद्धिरंट फ़िलोंसंफ़ी | 


दूसरा अध्याय 


न्याय सूत--वात्स्थायन भाष्य (.चोखम्वा सं० सी० ) 
विश्वनाथ--भाषा परिच्छेद ( कारिकावली ) 
अन्न भट्ट--तकसंग्रह, दीपिका सहित । 

कुप्पूस्वामी शाज्नी--तकतंग्रह ( अंग्रेज़ी ) 
आथले, यशवंत वासुदेव--तकसंग्रह ( अंग्रजी -) 
रैंग्डिल--इण्डियन लॉजिक इन अर्ली स्कूल्स |... .:. -/ 
सतीशचन्द्र. विद्यामूपण--हिस्ट्री आँव_ इश्डियन लॉजिक | 
प्रशस्तपाद--पदार्थे घमसंभद- (.व्योमवत्यादि सहित .चौखम्बा० ) 


ए० बी० कीय---इसिडियंन लॉजिक एंएड एटामिस्म । है 
जदुनाथ सिंनहों--इस्डियन स्विलिज्म | 


इजन्द्र नाये चील--पॉजिंटिव साईन्सेज आव द हिन्दू) 

एस० सी० चेंदऑ-+न्याव थियरी आओव_ नालेज । 

जे० सी० चर्दर्जी-- द्‌ हिन्दू रिवलिज्म | | 
तीसरा अध्याय 


वाचस्पतिं मिश्रें--सांख्यतत््व कौमुदी | 
तांख्य कारिका ( गौड़पाद भोप्ये )--कोलेब्रक द्वारो संपादित 


विज्ञानभिन्नु--सांख्य प्रवचन भाष्य | 
योगसूत्र--व्यासभाष्य, तत्ववैशारदी, योगवार्तिकादिसदित 
( चोखम्बा )। 

दाप्तगुप्त--योग एज फ़िल्लासक्नी एएड रिलीजन, योग 
फ़िलासफ़ी । 

कीथ--द सांख्य सिस्टम | 

मैक्समूलर -सिक्‍्स सिस्टम्स श्रॉव_इश्डियन फ़िलासफ़ी | 

एन्‌० के० ब्रह्मा--द फ़िलासफ़ी ऑव_ हिन्दू साधना | 


चौथा अध्याय 


मीमांसा सूत्र, शवरभाष्य सहित । 
कुमारिल भट्ट--श्लोक वार्तिक । 
पार्थसारथि मिश्र--शास्त्र दीपिका । 
शालिकानाथ--प्रकरण पंचिका | 
कीथ--कर्ममीमांसा । 
भा, गेंगानाथ--प्रभाकर स्कूल ऑव_ पूर्वमीमांसा । 
है पूर्वमीमांसा इनू इट्स_ सोसेज । 
सी० राजा--इण्ट्रोडक्शन ठु बृहती । 
पाँचवां अध्याय 
कमकर--कम्पेरिजुन ऑँव_ द भाष्य ज॑० इत्यादि । 
बी० एल० आ य--द फ़िल्लासफ्री आँव योगवासिष्ठ। 
». 9“योगवासिष्ठ एएड माडन थॉट | 
माएड्क्य कारिका--शांकर भाष्य ( माएडूक्योपनिपद्‌ ) 
छुठवाँ अध्याय 
ब्रह्मतूज् शांकर भाष्य--रत्ञप्रभा, भामती, न्‍्यायनिणय- 
सहित वम्बई 
' दशोपनिपद्‌ू--शांकरभाष्य (वाणी विलास प्रेस ) 


पंचपादिका विवरण--[ काशी, १६४८) ग 
सिद्धान्तलेश संग्रह--( विजयानगरम्‌ संस्करण ) 
दिद्धान्तलेश संग्रह--हिन्दी अनुवाद ( अच्युत ग्रंथमाला काशी ) 
वेदान्त परिभाषा--सटीक, वम्बई | 
लैष्कर्म्म सिद्धि--हिरियला दारा संपादित | 
सदानन्द--वेदान्तसार । 
डायसन--सिस्टम श्रॉव्‌ वेदान्त 
कोकिलेश्वर शासत्री--अद्वेत फ़िलासफ़ी । 
के० सी० भट्टाचायं--स्टडीज इन वेदान्तिज्म | 
डी० एम० दत्त--सिक्‍्स वेज ऑँव नोहंग । 
अकु हाट--द वेदान्त एएड मॉडन थोट | 
सातवों अध्याय 
अओरभाष्य ( चतुः सूत्री--श्रत् प्रकाशिका सह्दित ॥ 
(निणय सागर प्र स्त ) 
यतीन्द्रमत दीपिका--आ्रानन्दाश्रम संस्करण | 
श्री निवासाचारी--रामानुज जु आइडिया ऑव_द फाइनाइट सेल्कू। 


».. ». द फ़िलासफ़ी श्रॉव_विशिष्टादत | 
आठवाँ अध्याय 
अआर० जी० भण्डारकर--वैष्णविज्म, शेविज््म एएड माइना» 
सेकदस |। 
नागराज शर्मा--रेन श्लॉव_रियलिउम इन्‌ इंडियन फ़िलासफ़ी । 
अडर--हस्ट्रोशक्शन डु पाचरात्र 
उमेश मिप्र--निम्बाक फ़िलासफ़ी । 
'पद्मनाभाचार्य--लाइफ एएड टीचिंग्न ऑओव_शीमध्य | 
कैनेडी--चैतन्य मूवमेए्ट | 
ब्रजनाथ शर्मा--भीमद्वल्लभाचार्य श्रीर उनके सिद्धान्त । 


[ ४३० ] 


विज्ञानभिन्नु--सांख्य प्रवचन भाष्य । 
योगसूत्र-व्यासभाष्य, तत्त्ववैशा रदी, योगवातिकादिसहित 
( चोखम्बा )। 

दापगुप्त--योग एज फ़िलासफ़ी एण्ड रिलीजन, योग 
फ़िलासफ़ी । 

कीथ--द सांख्य सिस्टम | 

मैक्समूलर -सिक्‍्स सिस्टम्स ऑँव इण्डियन फ़िलासफ़ी | 

एन्‌० के० ब्रह्मा--द फ़िल्लासफ़री ऑव हिन्दू साधना | 


चौथा अध्याय 


मीमांसा सूत्र, शवरभाष्य सहित । 
कुमारिल भट्--श्लोक वा्तिक । 
पाथंसारथि मिश्र--शास्त्र दीपिका | 
शालिकानाथ--प्रकरण पंचिका | 
कीथ--कर्ममीमांसा । 
भा, गंगानाथ--प्रभाकर स्कूल ओंव_ पूव॑मीमांता । 
हे +पूमीमांसा इन्‌ इट्से सोसेज । 
सी० राजा--इण्ट्रोडक्शन ठ बृद्दती | 
पाँचवां अध्याय 
कमकर--कम्पैरिजन आँव द भाष्य ज० इत्यादि | 
बी० एल० था य--द फ़िलासफ्री ओँव योगवासिष्ठ | 
». »9योगवासिष्ठ एएड माडन भॉद | 
मास्डूक्य कारिका--शांकर भाष्य ( मारडूक्योपनिपद्‌ ) 
छुठवाँ अध्याय 
ब्रह्मतूत्न शांकर भाष्य--रक्प्रभा, भामती, न्‍्यायनिणय- 
सहित वम्बई 
 दशोपनिपद--शाकरभाष्य (वाणी विलास प्रंस ) 


[ #रे१ ] 


पंचपादिका विवस्ण--( काशी, १६४८ ) 

सिद्धान्तलेश संग्रह--( विजयानगरम्‌ संस्करण ) 

दिद्धान्तलेश संग्रह--हिन्दी अनुवाद ( अच्युत अंथमाला काशी ) 

वेदान्त परिभापा--सटीक, वम्बई | 

जैष्कर्म्य सिद्धि--हिरियन्ना द्वारा संपादित । 

सदानन्द--वेदान्तसार | 

डायसन--सिस्टम आवू वेदान्त । 

कोकिलेश्वर शासत्री--अद्वेत फ़िलासफ़ी । 

के० सी० भट्टाचाय--रुट्डीज इन वेदान्तिस्म | 

डी० एम० दत्त--सिक्‍्स वेज ऑव_नोइंग। 

अकु हाट--द वेदान्त एएंड मोडन थॉट | 
सातवों अध्याय 

अश्रीभाष्य ( चतुः सूत्री--अ्रत प्रकाशिका सहित ॥ 

(निर्णय सागर प्र स ) 
यतीन्द्रमत दीपिका--श्रानन्दाश्रम संस्करण | 
श्री निवासाचारी--रामानुज जु आइडिया आ्रॉव_द फाइनाइट सेल्क | 


».. ». द फ़िलासफ़ी ऑव_विशिष्टादवत 

आउठवाँ अध्याय 
आर० जी० भण्डारकर--चैष्णविज़धम, शंविज़्म एशएड माइना) 
सेकटय | 
नागराज शर्मा--रेन श्रॉव_ रियलिउम इन इंडियन फ़िलासफ़ी । 
अ्रढडर--इण्ट्रोषक्शन ड़ पांचरात्र 
उमेश मिपक्र--निम्बाक फ़िलासफ़ी । 
पद्मननाभाचार्य--लाइक एएड टीचिंग्ज आव_ श्रीमध्य 
कैनेडी--चैतन्य मूचमेए्ट । 
ब्रज़नाथ शर्मा--भ्रीमद्वल्लमाचार्य और उनके सिद्धान्त । 


[ ५१२ ] 


जी० एनू० मलिक--फ़िलासफ़ी आँव_वैष्ण रिलीजना 
नवाँ अध्याय 
सी० पिलाई--छट्डीज इन्‌ शेव सिद्धान्त । 
एस ० सुन्दरम--शेव स्कूल आँव_ हिन्दू इज़्म । 
के० सी० पाणडे---अभिनव गुप्त-ए स्टडी | 
जे० सी० चटर्जी--काश्मीर शेविज्धम | 
बूड्रोफ--शक्ति एएड शाक्त । 
आझगालैएड ऑँव_लेटर्स । 
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